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CUPRINS 


EDITORIAL 


Wilhelm DANCA 
Mostenirea Conciliului al II-lea din Vatican... 13 


Prezentul şi următorul număr al revistei Dialog teologic sunt dedicate aniversării a 40 de 
ani de la încheierea Conciliului al II-lea din Vatican (11 octombrie 1962 - 8 decembrie 
1965). Cu această ocazie, PS. Petru Gherghel, episcop de Iaşi, şi PS. Aurel Percă, episcop 
auxiliar de Iasi, împreună cu profesorii Institutului Teologic din Iaşi au organizat în cursul 
lunii noiembrie 2005 o serie de conferinţe la care au participat preoţii diecezani şi călugări 
din Dieceza de Iaşi. Aceste conferințe sunt însoțite de mai multe interviuri cu diferite per- 
sonalitàti din Cetatea Eternă, care evidenţiază conţinutul, adâncirea ulterioară a magiste- 
riului şi modul în care au fost receptate documentele conciliare. Editorialul prezintă istoric 
şi critic noţiunea de conciliu, explică metodologia generală a conferințelor şi oferă câteva 
chei de interpretare a reformei (aggiornamento) voite de Conciliul al II-lea din Vatican. 


COMUNICĂRI 


Tommaso STENICO 
Il Concilio Ecumenico Vaticano II (11 ottobre 1962 — 8 dicembre 1965) ....... 20 


Eveniment unic si original în istoria Bisericii, Conciliul al II-lea din Vatican, a dat naştere 
unei noi etape în viata Bisericii. Noile Rusalii, aşa cum a fost numit Conciliul de Papa Ioan 
al XXIII-lea, încep reînnoirea şi reforma în Biserică, oferindu-i acesteia o nouă imagine. 
Cele 16 documente ale Conciliului (4 constituţii, 9 decrete şi 3 declaraţii) se remarcă, în 
special, prin prescrierile practice pe care le conţin. Prin acest articol, autorul prezintă eve- 
nimentele principale din timpul Conciliului şi modul în care au fost puse în practică deciziile 
conciliare. 


Claudiu DUMEA 
Constituţia despre liturgie Sacrosanctum Concilium ........ cc... 37 


Primul rod concret al Conciliului al II-lea din Vatican l-a constituit Constituţia despre litur- 
gie Sacrosanctum Concilium, votată la 9 decembrie 1963. Acest document a fost rodul unor 
discuții îndelungate şi deseori contradictorii. A constituit baza teologică pentru reforma 
liturgică, reformă care-şi va găsi desăvârşirea prin promulgarea Liturghierului Roman 
după Conciliu, în anul 1969. Articolul prezintă din punct de vedere istoric şi structural 
textul documentului, care este esenţial pentru viata Bisericii. 


Sacrosanctum Concilium, in dialog cu pr. Anscar J. CHUPUNGCO, o.s.b..... 49 


Primul document dezbătut şi aprobat de Conciliul al II-lea din Vatican a fost Constituţia 
despre sfânta liturgie Sacrosanctum Concilium. În urma promulgării acestei constituții s-au 
înregistrat variate reacţii. Reforma conciliară a suscitat în unii sentimente de gratitudine 
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sau euforie exageratà, în altii, incapabili sà distingà între principiile conciliare si actualizarea 
lor, a nàscut o profunda deziluzie. Totusi, numeroase Biserici locale s-au bucurat din plin 
de roadele reformei. Folosirea limbii poporului, bogatiile riturilor, interesul activ si implica- 
rea laicilor sunt daruri ale Conciliului, de care ne bucuràm si astàzi si care interpeleazà 
orice persoană, cleric sau laic. 


PS. Petru Gherghel 
Decretul privind misiunea pastorală a episcopilor 
în Biserică Christus Dominus ............. 000 cece eee eens 65 


Figura episcopului, ca succesor legitim al apostolilor si pastor al turmei lui Cristos, a stat 
în centrul discuţiilor Conciliului al II-lea din Vatican. Aceste discuţii s-au concretizat la 
data de 28 octombrie 1965, când părinţii conciliari au votat textul decretului despre misiu- 
nea pastorală a episcopilor Christus Dominus. Articolul arată premisele ce au condus la 
elaborarea acestui document şi se opreşte la aspectele sale practice, având în vedere viata 
Bisericii din Dieceza de Iaşi. 


Christus Dominus, în dialog cu PS. Jorge M. MEJIA. ..................... 68 


Decretul Christus Dominus constituie o etapă decisivă în stabilirea misiunii episcopilor, în 
conturarea identității Bisericilor locale şi a păstorilor lor. Pe de o parte, se prezintă modul 
în care trebuie să-şi exercite episcopii slujirea, iar pe de altă parte, se exprimă o clară voință 
legislativă, fără a omite indicarea căii ce trebuie să fie urmată în revizuirea Codului. Acest 
articol subliniază dubla dimensiune pe care o are relaţia unui episcop cu Biserica: cu Bise- 
rica universală şi cu Biserica particulară pe care o conduce. Într-o lume dominată de secu- 
larism, episcopul trebuie să rămână principiul de unitate, care vesteşte cu autoritate cu- 
vântul lui Dumnezeu, celebrează sacramentele, fiind asistat de Duhul Sfânt. Decretul, care 
are un conţinut teologico-pastoral, vrea să-i conştientizeze pe episcopi de misiunea lor şi pe 
comunităţile diecezane de minunata demnitate la care sunt chemate: să fie parte a Bisericii 
lui Cristos. 


PS. Aurel PERCĂ 
Decretul privind formarea preoțească Optatam totius ..................... 78 


Începând cu Conciliul Tridentin (1545-1563), Biserica a arătat o mare atenţie fata de for- 
marea viitorilor slujitori ai altarului. De-a lungul timpului, papii au dat multe indicatii 
pentru a imbunatati modalitatile de formare, în functie de specificitatea cadrului pastoral 
si a mediului de trai al candidatilor. În anul 1965, la data de 28 octombrie, pàrintii conciliari 
au votat decretul Optatam totius. Acest document continuà armonios principiile traditionale 
de formare seminarialà, prin deschiderea firească spre exigentele legitime ale noilor tim- 
puri. În prezentul articol este arătat conținutul acestui decret care a revigorat viața semi- 
narială şi ariile de formare a seminaristilor. 


Optatam totius, în dialog cu PS. José SARAIVA MARTINS. ................ 86 


Decretul Optatam totius ocupă un rol cu totul special între documentele Conciliului al II-lea 
din Vatican. Acest document, având drept scop înnoirea formării sacerdotale în conformitate 
cu imaginea reînnoită a preotului, este strâns legat de Presbyterorum ordinis, Lumen gentium 
şi de alte documente ce vorbesc despre formarea umană, spirituală, intelectuală şi pastorală 
a viitorilor preoți. Exortatia apostolică Pastores dabo vobis face un bilanţ al roadelor culese 
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pe urma aplicarii decretului Optatam totius, reafirmànd programul propus de Conciliu cu 
privire la formarea sacerdotalà. 


PS. Aurel PERCA 
Decretul privind slujirea si viata preoteascà Presbyterorum ordinis ........ 100 


Unul dintre cele mai importante documente ale Conciliului al II-lea din Vatican a fost de- 
cretul despre slujirea şi viata preoțească Presbyterorum ordinis, promulgat la data de 7 de- 
cembrie 1965. Acest text este rodul a patru scheme şi arată încă de la început structura 
cristologică a figurii preotului. Preotul este trimis să-l facă cunoscut pe Cristos oamenilor 
din timpul său, în colaborare cu episcopul diecezan, iar scopul vieţii sale este preamărirea 
Tatălui în Cristos. Documentul insistă asupra importanței pe care trebuie să o aibă sacra- 
mentele în viata preotului; fără ele, misiunea sa este falimentară şi dăunează trupului mistic. 
Prezentul articol dezvoltă, în trei parti, o radiografie a preotului „conciliar”, iar autorul în- 
cearcă să arate aplicabilitatea documentului în viața preoțească de zi cu zi. 


Presbyterorum ordinis, în dialog cu Eminenta Sa, 
Cardinalul Dario CASTRILLON HOYOS............. ccc cee ees 111 


Opera de reînnoire în Biserică, dorită de Conciliul al II-lea din Vatican, este, în mod special, 
rodul muncii preoților. De aceea, părinţii conciliari au considerat că este oportun să trateze 
despre preoție într-un document aparte. După prezentarea naturii preoţiei, decretul tra- 
tează despre rolul preoţilor în Biserică, slujirea preoțească şi viața preoţilor. Dialogul oferă 
o prezentare generală a acestui decret şi modul în care trebuie citit şi interpretat documentul. 


PS. Aurel PERCĂ 
Episcopul — păstor al Bisericii locale şi pàstràtor al credinței universale: 
tradiție şi reînnoire a unei carisme fundamentale ............ 00. cee eee 125 


Articolul construieşte un portret al atribuţiilor pe care le are un episcop în virtutea misiu- 
nii sale de păstor al turmei lui Cristos. Episcopul primeşte sacramentul Preotiei în plinăta- 
tea sa, de aceea, este chemat să-şi exercite misiunea de slujire cu cea mai mare dăruire. 
Episcopul trebuie să fie, pentru dieceza sa, un focar de comuniune, un criteriu de fraterni- 
tate; în el trebuie să se oglindească imaginea lui Isus, bunul păstor. De aceea, împreună cu 
poporul care îi este încredinţat, el trebuie să împlinească chemarea lui Cristos de a fi sare a 
pământului şi lumină a lumii. 


Wilhelm DANCĂ 
Constituţia dogmatică despre Biserică Lumen gentium. .................. 137 


Biserica este o instituţie dorită şi creată de Isus Cristos, Cuvântul lui Dumnezeu întrupat 
pentru mântuirea omului. Este o realitate vie, amplă, cu o structură proprie şi cu o istorie 
ce se întrepătrunde cu istoria omenirii. Conciliul al II-lea din Vatican a propus omenirii de 
astăzi diferite imagini despre Biserică, care rămâne „Trupul mistic al lui Cristos”. Biserica, 
fiind creaţie a lui Cristos si însufletità în permanenţă de Duhul Sfânt, nu poate fi distrusă 
nici de oameni, nici de puterile întunericului. Constituţia dogmatică despre Biserică Lumen 
gentium este rodul multor discuţii ce au avut loc cu multi ani înainte de lucrările Conciliu- 
lui şi care s-au perpetuat până la apariţia acestui document amplu. Articolul este o prezen- 
tare amănunțită a acestui document, care reprezintă „cartea de identitate” a Bisericii, 
chemată să vină în întâmpinarea nevoilor concrete ale omenirii de astăzi. 
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Lumen Gentium, în dialog cu mons. Marcello SEMERARO ............... 154 


Între documentele conciliare, Constitutia Lumen Gentium ocupà un loc central. Este cea 
mai buna cheie de lecturà a documentelor conciliare, este axa principalà care a stat la baza 
constituirii documentelor conciliare. Constitutia aduce o noua imagine despre Biserica. Bi- 
serica este prezentatà ca popor al lui Dumnezeu, iar cei care fac parte din structura ierar- 
hică sunt considerati slujitori ai Bisericii. Biserica este văzută ca o comuniune în care toți 
membrii poporului lui Dumnezeu participă la tripla funcţie a lui Cristos: sacerdotală, pro- 
fetică şi regală. 


Wilhelm DANCĂ 
Decretul despre Bisericile Orientale catolice Orientalium ecclesiarum....... 171 


Deoarece părinţii conciliari şi-au propus să discute rolul şi locul pe care Biserica îl deține în 
lumea de astăzi, era firesc să vorbească si despre diferitele exprimări ale catolicitàtii Bise- 
ricii. Una dintre aceste forme este reprezentată de Bisericile Orientale catolice, despre care 
ne aminteşte decretul Orientalium ecclesiarum. În România există o astfel de Biserică Ori- 
entală: Biserica Greco-Catolică. Ce rol are acest decret în viața Bisericii? A adus ceva nou 
în tradiția Bisericilor Catolice de rit oriental? La aceste întrebări îşi propune să răspundă 
prezentul articol. 


Orientalium ecclesiarum, în dialog cu pr. Edward G. FARRUGIA, sj. ....... 177 


Decretul, structurat în 6 capitole, subliniazà demnitatea Bisericilor Orientale. Orientul 
crestin detine bogatii autentice, care trebuie sà fie pastrate. Existenta acestor Biserici loca- 
le, diferite de Biserica Catolicà latina, nu pune în pericol unitatea Bisericii. Pastrarea în 
Orient a structurii patriarhatului nu afecteazà functionarea structurii ierarhice a Bisericii. 
Promovarea acestor Biserici a pus într-o lumină mai bună Bisericile Orientale necatolice. 
În acelaşi timp, documentul mai aduce o noutate: Biserica Catolică nu este numai Biserica 
latină; Orientul şi Occidentul sunt ca doi plămâni prin care respiră Biserica. 


Wilhelm DANCĂ 
Decretul despre ecumenism Unitatis redintegratio. ........... cc... 192 


Ecumenismul reprezintă totalitatea căilor, mijloacelor şi iniţiativelor care urmăresc reface- 
rea unităţii Bisericii. Rupturile aparent iremediabile din sânul Bisericii una, sfântă, catolică 
şi apostolică au fost discutate de părinţii conciliari, care au elaborat Decretul despre ecume- 
nism Unitatis redintegratio. Articolul prezintă structura documentului şi aplicabilitatea lui 
în contextul eclezial al Diecezei de Iaşi şi al României. 


Unitatis redintegratio, în dialog cu mons. Eleuterio E FORTINO .......... 201 


Refacerea unităţii creştinilor a fost unul dintre principalele scopuri ale Conciliului al II-lea 
din Vatican. Acest document a reprezentat aderarea oficială a Bisericii Catolice la mişcarea 
ecumenică. Realizarea unității Bisericii este un angajament eclezial, şi nu o inițiativă pri- 
vată a unei singure persoane. După ce tratează despre ecumenism şi relaţiile dintre Biserica 
Catolică şi fraţii despărțiți, Conciliul vrea să ofere tuturor membrilor Bisericii Catolice 
ajutoarele, căile şi mijloacele necesare pentru restabilirea unității. Metodele practice pe 
care le oferă documentul sunt rugăciunea şi dialogul direct cu ceilalți creştini. Aprobarea 
acestui decret a condus la apariția Secretariatului pentru Unitatea Creştinilor şi la elaborarea 
unor documente referitoare la refacerea unităţii Bisericii. 
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Wilhelm DANCA 
Declaraţia despre relaţiile Bisericii cu religiile necrestine Nostra aetate..... 215 


Religiile necrestine au constituit mereu o piatrà de încercare pentru Biserica lui Cristos. 
Istoria este impregnată de numeroase conflicte între Biserică si alte religii. Conciliul al II-lea 
din Vatican afirmă libertatea persoanei de a adera la o anumită religie, de a i se respecta şi 
garanta această libertate. De asemenea, religiile trebuie sà conlucreze la binele comun si la 
progresul societăţii. Prezentul articol evidenţiază aceste trăsături ale documentului conciliar 
şi le exemplifica prin diferite acțiuni concrete săvârşite în favoarea dialogului interreligios. 


Nostra aetate, în dialog cu Eminenta Sa, Cardinalul Francis ARINZE....... 223 


Religiile necreştine devin din ce în ce mai prezente în viața noastră. Expansiunea religiilor 
necreştine şi a mişcărilor religioase care provin din acestea reprezintă o reală provocare 
pentru creştinii catolici. Creştinii din toate țările şi regiunile au nevoie să fie bine informati 
despre religiile care există pe teritoriul lor. Faptul că trăim într-o perioadă în care au cres- 
cut foarte mult parteneriatele între popoare a determinat Biserica Catolică să îşi reexami- 
neze relaţiile cu Bisericile necreştine şi să propună o nouă modalitate de dialog. 


RECENZII: se poe te ae arata, ea i a 233 


SUMMARY 


EDITORIAL 


Wilhelm DANCA 
The inheritance of the Second Council of Vatican. ...........LL LL 13 


This and the following number of the review Theological Dialogue are dedicated exclu- 
sively to the 40 years anniversary of the conclusion of the 2nd Council of Vatican (11 Octo- 
ber-8 December 1965). At this occasion Msgr. Petru Gherghel, bishop of Iasi, Msgr. Aurel 
Percà, auxiliary bishop of Iasi, the professors of the Theological Institute of Iasi organized 
a series of conferences, attended by all the priests who work in the Iasi Diocese. The conferences 
took place in November 2005. The conferences are accompanied by some interviews of dif- 
ferent personalities of Rome, which underline the content and subsequent development of 
the Magisterial and the manner how were intercepted the documents. The editorial presents 
historically and critically the „Council” notion, explains the general methodology of the 
conferences and offers some keys to interpret the reform (aggiornamento), which was de- 
sired by the 2nd Council of Vatican. 


COMMUNICATIONS 


Tommaso STENICO 
The 2™ Council of Vatican (11 October 1962 — 8 December 1965)............. 20 


Unique and original event in the Church History, the 2"4 Council of Vatican gave birth to a 
new stage in the Church life. The new Whitsuntide (this is the name given by the Pope 
John the XXIII) started the renewal and the reform in the Church offering to the Church 
anew image. The 16 documents of the Council (4 constitutions, 9 decrees and 3 declarations) 
became conspicuous by the practical indications that they content. Through this article, 
the author presents the principal events during the Council and the way of applying the 
Council’s indications. 


Claudiu DUMEA 
The Constitution about Liturgy Sacrosanctum Concilium.................. 37 


The first fruit of the Council was the Constitution about Liturgy Sacrosanctum Concilium, 
voted at 9 December 1963. This document was received with enthusiasm by the counciliar 
Fathers and was the result of series of long and contradictory discussions. It was the theo- 
logical basis for the liturgical reform, reform which reaches its perfection by the promulga- 
tion of the Roman Missal, after the Council, in 1969. The article presents historically and 
structurally the text of this document, which is very important in the Church life. 


Sacrosanctum Concilium, in dialogue with father Anscar J. CHUPUNGCO. . . 49 


The first discussed and sanctioned by the 2"¢ Council of Vatican document was the Constitu- 
tion about Sacra Liturgia or Sacrosanctum Concilium. Following the promulgation of this 


SUMMARY 9 


constitution there were registered various reactions. The counciliar reform in some people 
aroused sentiments of gratitude or an exaggerated euphoria, in the others, unable to distin- 
guish between the counciliar principles and their concretization, gave birth to a deep decep- 
tion. However, a lot of local Churches rejoiced thanks to the fruits of the reform. Using the 
people’s language, the splendour of the rites, the active interest and involving the lays are 
gifts of the Council which are gladdening for us, today, and which interpellate every person, 
clergyman or lay. 


Msgr. Petru Gherghel 
The decree concerning the pastoral mission of the bishop in the Church 
Christus: Dominus: 96.4. i 00 eat a d PARE aa a a 65 


The image of the bishop, like the legitimate successor of the apostles and the shepherd of 
the Christ’s herd, was the center of the discussions of the 2"? Council of Vatican. These 
discussions materialized at 28 October 1965 when the counciliar Fathers voted the text of 
the decree about the pastoral mission of the bishop Christus Dominus. The article presents 
the premises that led to the elaboration of this document and offers a practical view about it. 


Christus Dominus, in dialogue with Msgr. Jorge M. MEJIA ................ 68 


The decree Christus Dominus forms a decisive stage in establishing the bishops’ mission, 
in outlining the true identity of the dioceses and of their shepherds. On the one hand it is 
presented the way that the bishop have to respect in practicing their service, and on the 
other hand it is expressed a clear legislative will, without omitting the indication of the way 
that has to be observed in revising the Code. This article underlines the double size, in- 
volved by the relationship between the bishop and the Church: with the universal Church 
and with the local Church that he leads. In this world, dominated by secularization, the 
bishop has to remain the principle of unity, who announce with authority God’s word, who 
celebrate the sacraments, assisted by the Holy Spirit. The decree, which has theological- 
pastoral content, wants to make aware the bishops about their mission and the dioceses 
about the dignity they are called to reach: to be part in the Church of the Christ. 


Msgr. Aurel PERCA 
The decree about the priestly formation Optatam totius. ................... 78 


Starting with the Council of Trent (1545-1563), the Church showed a great attention to the 
formation of the future priests. During the years, the popes gave a lot of indications to im- 
prove the modalities of formation, conforming to the pastoral milieu and the social condi- 
tions of the candidates. In 1965, at 28 October, the counciliar Fathers voted the decree 
Optatam totius. This document continues harmoniously the traditional principles of the 
seminarian formation, through the natural opening toward the legitimate exigency of this 
new time. In this article is presented the content of this decree which renovated the life in 
the seminaries and all the formation’s areas. 


Optatam totius, in dialogue with Msgr. José SARAIVA MARTINS........... 88 


The decree Optatam totius occupies a special place between the documents of the 2" Coun- 
cil of Vatican. This document, whose purpose is the priestly formation’s renovation con- 
forming to the renovated image of the priest, is very close to Presbyterorum Ordinis, Lumen 
Gentium and to other documents, which discuss about the human, intellectual and pastoral 
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formation of the future priests. The apostolic exhortation Pastores dabo vobis constitutes a 
survey of the fruits of Optatam totius and the reassertation of the programme which was 
suggested by the Council concerning the priestly formation. 


Msgr. Aurel PERCA 
The decree concerning the priestly life and activity Presbyterorum ordinis . . . 100 


One of the most important documents of the 2"4 Council of Vatican was the decree about 
the priestly ministry and life Presbyterorum ordinis, promulgated at 7 December 1965. 
This text is the result of four schemes and even from the beginning shows the christological 
structure of the priestly figure. The priest is sent to the people of his time to speak about 
the Christ, co-operating with the bishop of the diocese; the aim of his life is to extol the 
Father in the Christ. The document insists on the importance that has to have the sacra- 
ments in the priestly life; without the sacraments his mission is bankrupt and harms to the 
Mystical Body. This article develops, in three parts, the radiography of the ,,counciliar” 
priest, and the author tries to show the applicability of the document in the daily priestly 
life. 


Presbyterorum ordinis, In dialogue with his Eminence, 
Card. Dario CASTRILLON HOYOS ........ 0.0.0... eee eee eee 111 


Desired by the 2* Vatican Council, the renewal work in the Church is in a peculiar way the 
outcome of priests’ efforts. This is why the Synod Fathers have considered that is more 
convenient to treat about the priesthood in a separate document. After presenting the na- 
ture of priesthood, the decree speaks about the priest’s role in the Church, about the priest’s 
ministry and about the life of priests. This dialogue wishes to offer a general view upon the 
Presbyterorum ordinis decree and the way in which the document must be read and inter- 
preted. 


Msgr. Aurel PERCA 
The bishop — shepherd of the local Church and keeper of universal faith: 
tradition and renewal of a fundamental charisma .......... cc... 125 


In this article it is built a portrait of the attributions that a bishop has in the virtue of his 
ministry as shepherd of Christ’s flock. The bishop receives the sacrament of Priesthood in 
its plenitude and that is why he is called to exercise his ministry mission with a greater 
abnegation. The bishop has to be for his diocese a centre of communion, a criterion for 
brotherhood: the image of Jesus the Good Shepherd must be reflected in him. This is why, 
along with the people entrusted to him, he must continue the calling of Christ to be the salt 
of the land and the light of the world. 


Wilhelm DANCA 
Dogmatic constitution about the Church Lumen gentium................. 137 


The Church is an institution desired and created by Jesus Christ, who is the Word of God 
the Father embodied for the salvation of man. It is an alive and extensive reality that has 
its own structure and a history which interpenetrates with the history of humanity. The 279 
Vatican Council tried to propose to the contemporary world different images of the Church, 
which remains the mystical body of Christ. The Church, being a creation of Christ and be- 
ing permanently animated by the Holy Ghost, cannot be destroyed neither by the humans, 
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nor by the powers of darkness. The dogmatic constitution about the Church Lumen gen- 
tium is the outcome of many discussions that took place many years before the Council, 
discussions that were perpetuated until the emergence of this extensive document. This 
article is a detailed presentation of this document that represents the identity card of the 
Church, summoned to come upon the real needs of today man. 


Lumen Gentium, in dialogue with Msgr. Marcello SEMERARO . ........... 154 


Among the Council’s documents the Constitution Lumen gentium takes a central place. It 
represents the best key to read the Council’s documents and it is also the main axis that 
stood at the base of those documents foundation. The Constitution reveals a new image of 
the Church: the Church is presented as the people of God and those who are a part of the 
hierarchical structure are considered as the ministers of Church. The Church is seen as a 
communion in whom all the members of God’s people participate at the triple minister of 
Christ: priestly, prophetical and royal. 


Wilhelm DANCA 
The decree about the Oriental Catholic Church Orientalium ecclesiarum ....171 


The Council Fathers proposed to discuss about the role and the place that the Church has 
in today’s world and it was natural also to talk about the different utterances of the 
Church’s Catholicism. One of these form of utterance is represented by the Oriental Catholic 
Churches, of which reminds us the decree Orientalium ecclesiarum. There is one such Ori- 
ental Church in Romania: the Greek-Catholic Church. What role has this decree in the 
Church’s life? Did it bring something new in the tradition of the Catholic Churches with 
Oriental rites? This article wishes to answer to these questions. 


Orientalium ecclesiarum, in dialogue with father Edward G. FARRUGIA. . .. 177 


The decree, structured in six chapters, underlines the dignity of the Oriental Churches. 
The Christian Orient holds many authentic riches that must be preserved. The existence of 
these Oriental Churches, different from the Latin Catholic Church does not endanger the 
Church’s unity. The maintenance in the Orient of the Patriarchate structure doesn’t affect 
the hierarchical structure’s functioning of the Church. The promotion of these Churches 
has shed a better light upon the non-Catholic Oriental Churches. In the same time, this 
document brings a novelty: the Catholic Church is not just the Latin Church; Orient and 
Occident (East and West) are like the two lungs through which the Church breathes. 


Wilhelm DANCA 
The decree about ecumenism Unitatis redintegratio...................... 192 


The ecumenism represents the sum of all ways, initiatives and instruments that took place 
for the accomplishment of Church’s unity. The scissions of the unity of the Church, appar- 
ently irredeemable, have been discussed by the Council Fathers who have elaborated the 
decree about ecumenism Unitatis redintegratio. This article presents the structure of the 
document and its application in the ecclesial context of Iassy Diocese and of Romania. 


Unitatis redintegratio, in dialogue with Msgr. Eleuterio F FORTINO....... 201 


Rebuilding Christian unity has been one of the main purposes of the 2" Vatican Council. 
This document has been the official adhesion of the Catholic Church to the ecumenical 
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movement. The accomplishment of Church’s unity is a commitment of the whole Church 
and not a private initiative of one person. After it speaks about ecumenism and the rela- 
tions between the Catholic Church and the separated brothers, the Council wishes to offer 
to all the members of the Catholic Church all the help, the ways and the means to re-estab- 
lish unity. The practical methods which this document offers are the prayer and the direct 
dialogue with the other Christians. The approval of this document has lead to the appari- 
tion of the Secretariat for the Unity of Christians and to elaboration of some documents 
that refer to the remaking of the Church’s unity. 


Wilhelm DANCA 
The declaration about the Church’s relations 
with the non-Christian religions Nostra aetate ......................... 215 


The non-Christian religions have always been a trial mark for Christ’s Church. History is 
impregnated with numerous conflicts between the Church and the other religions. The 279 
Vatican Council affirms the liberty of a person to adhere to a religion and the fact that this 
liberty has to be respected and guaranteed. Also, religions must work together to the com- 
mon good and to the progress of the society. The present article underlines these features 
of the Council’s document and brings them up-to-date through the exemplification of con- 
crete actions made in the favor of inter-religious dialogue. 


Nostra aetate, In dialogue with his Eminence, Card. Francis ARINZE....... 223 


The non-Christian religions become more and more present in our daily life. The expansions 
of non-Christian religions and of religious movements that come from these religions rep- 
resent a real challenge for the Catholic Christians. The Christians from every country and 
region need to be well informed about the religions that exist in their territory. The fact 
that we live in a time in which have flourished very much the partnerships between nations 
has determined the Catholic Church to re-examine its relations with the non-Christian 
Churches and to propose a new way of dialogue. 
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EDITORIAL 


MOSTENIREA CONCILIULUI AL II-LEA DIN VATICAN 


Pr. prof. univ. Wilhelm Dancà, 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


Simpozionul consacrat aniversàrii a patruzeci de ani de la încheierea 
lucràrilor Conciliului al II-lea din Vatican a fost cerut de Preasfintitul Petru 
Gherghel, Episcop de Iasi, în spiritul indemnurilor frecvente ale Papei Ioan 
Paul al II-lea si ale Papei Benedict al XVI-lea, şi organizat de profesorii de 
la Institutul Teologic Romano-Catolic din Iasi in Casa misionarilor verbiti 
din Traian (judetul Neamt) de-a lungul lunii noiembrie 2005. La acest sim- 
pozion au fost invitati toți preoţii din Dieceza de Iaşi, atât preoții diece- 
zani, cât şi preoții călugări. Metoda de prezentare a conferințelor a avut un 
caracter istoric şi analitic. Obiectivul fixat a fost stimularea receptării con- 
tinue a lucrărilor Conciliului. Trecerea în revistă a documentelor propriu- 
zise, dar şi a intervențiilor ulterioare ale magisteriului bisericesc universal 
şi local s-a constituit într-o adevărată sărbătoare a minții şi sufletului pre- 
otilor participanţi la simpozion. 

Bibliografia disponibilă pentru analiza acestor chestiuni teologice şi 
pastorale este imensă. Fiecare conferenţiar a trebuit să facă o selecţie strictă 
în funcție de tema abordată şi timpul acordat pentru prezentare’. 

Conferințele sunt publicate în două numere ale revistei Dialog teologic 
şi sunt însoțite de mai multe interviuri cu diferite personalități din Cetatea 
Eternă, care evidențiază conţinutul, adâncirea ulterioară a magisteriului 
şi modul în care au fost receptate documentele conciliare. 

Din punct de vedere istoric, se consemnează o listă de opt concilii în 
Orient. Ele au căutat să răspundă cu măsuri pastorale la erorile dogmatice 
apărute în acea zonă. De obicei, erau prezenți numai episcopi orientali, iar 
Biserica Apuseană era reprezentată de un delegat papal şi de câţiva episcopi. 
În Occident, lista este mai mare, pentru că numărul conciliilor ajunge la 
paisprezece. În cadrul lucrărilor acestora, s-a urmărit reformarea Bisericii, 
refacerea unității Bisericii şi izolarea erorilor protestante, precum şi a cu- 
rentelor moderniste (raționalismul şi liberalismul). 


1 Pentru o introducere generală, iată câțiva autori specializați în problematica pe care 
o implică moştenirea Conciliului: R. LATOURELLE, „Introduzione”, în R. LATOURELLE, ed., 
Vaticano II. Bilancio e Prospettive, Cittadella Editrice, Assisi 1988, 9-19; K. ScHATZ, Storia 
dei concili, EDB, Bologna 1999, 249-315; Th. Rev-MERMET, Croire, III, Droguet-Ardant, 
Limoges 1979, 21-22; A. MARCHETTO, Il Concilio Ecumenico Vaticano II. Contrappunto per 
la sua storia, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 2005, 353-391. 
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Pe scurt, iatà cum stau lucrurile cu adunàrile conciliare din Orient: 

1. Conciliul de la Niceea (325) a fost convocat de Papa Silvestru si împà- 
ratul Constantin cel Mare pentru a ràspunde ereziei ariene; în consecintà, 
Conciliul afirmă: „Cuvântul este Dumnezeu adevărat, născut, iar nu facut, 
de aceeaşi ființă cu Tatăl”; 

2. Conciliul I din Constantinopol (381) a fost convocat de Papa Damasus 
şi împăratul Teodosiu cel Mare pentru a răspunde ereziei pneumatomahilor; 
de aceea, conciliul afirmă: „Duhul Sfânt este Dumnezeu adevărat”; 

3. Conciliul din Efes (431) a fost convocat de Papa Celestin I şi împăratul 
Teodosiu cel Tânăr pentru a răspunde ereziei nestoriene; de aceea, Conci- 
liul afirmă: „În Cristos există o singură Persoană, deci Maria este mama 
adevărată a lui Dumnezeu”; 

4. Conciliul din Calcedon (451) a fost convocat de Papa Leon cel Mare şi 
împăratul Marcian pentru a răspunde ereziei lui Eutichiu; de aceea, Con- 
ciliul afirmă: „În Cristos este o singură persoană în două naturi; 

5. Conciliul al II-lea din Constantinopol (553) a fost convocat de Papa 
Vigiliu şi împăratul lustinian şi a condamnat erezia din „cele trei capitole”; 

6. Conciliul al III-lea din Constantinopol (681) a fost convocat de Papa 
Agaton şi împăratul Constantin Pogonat pentru a răspunde ereziei mono- 
teliste; de aceea, Conciliul afirmă: „În Cristos sunt două voințe, una umană 
şi una divină”; 

7. Conciliul al II-lea din Niceea (787) a fost convocat de Papa Adrian I 
şi împăratul Constantin al VI-lea şi a condamnat iconoclasmul; 

8. Conciliul al IV-lea din Constantinopol (869) a fost convocat de Papa 
Adrian al II-lea şi împăratul Vasile de Macedonia pentru a condamna schisma 
lui Fotie. 


In Occident, lista conciliilor se prezintà dupà cum urmeaza: 

1. Conciliul I din Lateran (1123) a fost convocat de Papa Calist al II-lea 
si împàratul Henric V pentru a ratifica Concordatul din Worms (1122); 

2. Conciliul al II-lea din Lateran (1139) a fost convocat de Papa Inocenţiu 
al II-lea şi împăratul Conrad al II-lea pentru a condamna schisma lui Ana- 
clet al II-lea; a publicat un decret despre alegerea papei de către cardinali; 

3. Conciliul al III-lea din Lateran (1179) a fost convocat de Papa Ale- 
xandru al III-lea şi a condamnat erezia catarilor; 

4. Conciliul al IV-lea din Lateran (1215) a fost convocat de Papa Inocenţiu 
al III-lea şi împăratul Friedrich al II-lea si a condamnat ereziile valdenzilor şi 
albigenzilor; 

5. Conciliul I din Lyon (1245) a fost convocat de Papa Inocenţiu al IV-lea 
şi l-a excomunicat pe împăratul Friedrich al II-lea; 
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6. Conciliul al II-lea din Lyon (1274) a fost convocat de Papa Grigore al X-lea 
şi a încercat să refacă unitatea Bisericii; 

7. Conciliul din Vienne (Franţa, 1311-1312) a fost convocat de Papa Cle- 
ment al V-lea şi împăratul Henric al VII-lea pentru a suprima Ordinul 
Templierilor şi a încerca o reformă a Statului ecleziastic; 

8. Conciliul din Constanţa (1414-1418) a fost convocat de împăratul 
Sigismund; a fost ales Papa Martin şi au fost condamnate ereziile lui 
Wycliff şi a lui Hus; 

9. Conciliul din Basel (1431-1437) a fost convocat de Papa Martin al V-lea 
si Papa Eugen al IV-lea pentru a analiza diferite modalitàti de reformare a 
Bisericii; 

10. Conciliul din Florenta (1438-1445) a fost convocat de Papa Eugen al 
IV-lea si împăratul Friedrich al III-lea pentru a discuta o soluţie a reconci- 
lierii cu orientalii; 

11. Conciliul al V-lea din Lateran (1512-1517) a fost convocat de Papa 
Iuliu al II-lea, Papa Leon al X-lea şi împăratul Maximilian pentru a găsi 
soluţii de împăciuire între principatele creştine; 

12. Conciliul din Trento (1545-1547; 1551-1552; 1562-1563 — 3 sesiuni) 
a fost convocat de Papa Paul al III-lea, Papa Iuliu al III-lea, Papa Pius al 
IV-lea şi împărații Carol al V-lea şi Ferdinand I; a condamnat erorile pro- 
testantilor şi a propus o reformă profundă a Bisericii; 

13. Conciliul Vatican I (1869-1870) a fost convocat de Papa Pius al IX- 
lea; a condamnat raționalismul şi liberalismul; a definit primatul şi infaili- 
bilitatea papei; 

14. Conciliul al II-lea din Vatican (1962-1965) a fost convocat de Papa 
Ioan al XXIII-lea şi Papa Paul al VI-lea; a căutat rezolvarea problemelor 
pastorale apărute în urma schimbărilor sociale; integrarea Bisericii în lu- 
mea contemporană. 


Spre deosebire de toate celelalte concilii, Conciliul al II-lea din Vatican 
este cea mai mare lucrare de reînnoire din istoria Bisericii; a înregistrat cel 
mai mare număr de participanţi: 2.540 la început şi 3.068 la sfârşit (Vati- 
can I — 750, Tridentin — 258); s-a consemnat cea mai mare unanimitate la 
votări (DV a avut 6 voturi negative din 2.350 de votanti; LG doar 5 voturi 
negative); au fost tratate cele mai multe teme: despre Revelația divină, 
despre Biserică (natura, organizarea, membrii, activitățile pastorale şi mi- 
sionare), liturgia şi sacramentele, relaţiile cu celelalte comunităţi creştine 
şi celelalte religii, activităţile laicilor, viața consacrată, reforma studiilor 
ecleziastice, libertatea religioasă, raportul dintre credinţă şi cultură, mij- 
loacele de comunicare socială. 
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De aceea, se poate spune despre Conciliul al II-lea din Vatican cà a fost 
un eveniment original şi unic. Într-adevăr, dacă celelalte concilii au fost 
provocate de erezii sau derapaje doctrinare la nivel regional sau local, Con- 
ciliul al II-lea din Vatican a început un proces de reformă la nivel universal. 
Mai mult decât atât, temele abordate au avut un caracter universal, episco- 
piile au fost reprezentante în mod universal, tradițiile culturale şi teologice 
au fost reprezentate de ,,expertii” invitati la conciliu (prima dată în istorie), 
au fost analizate probleme inedite, cum ar fi sărăcia din lume, privarea 
omului de libertate, cursa înarmărilor, căutarea refacerii unității dintre 
creştini etc. În consecință, se poate adăuga că, potrivit structurii sale inte- 
rioare, Conciliul al II- lea din Vatican este icoana Bisericii Catolice, adică a 
Bisericii-comuniune. Această dimensiune presupune comuniunea cu tre- 
cutul, cu originile; păstrarea identităţii în evoluţie; întărirea fidelității prin 
înnoire. 

Statistic şi cronologic, iată câteva date importante: convocarea a avut 
loc în 25 ianuarie 1959 şi a fost semnată de Papa Ioan al XXIII-lea. Docu- 
mentul care fixează desfăşurarea lucrărilor Conciliului este scrisoarea 
apostolică Humanae salutis (25.12.1961) a Papei loan al XXIII-lea. Prin 
motu propriu Consilium (2.02.1962), acelaşi Papă stabileşte deschiderea 
lucrărilor Conciliului. Deschiderea propriu-zisă a avut loc în ziua de 11 oc- 
tombrie 1962, în prezența Papei loan al XXIII-lea. Pe parcursul lucrărilor 
au fost 3.068 de participanţi, au avut loc 168 de congregatii generale, 10 se- 
siuni publice, s-au promulgat 16 documente, din care 4 constituţii, 9 decrete 
şi 3 declaraţii. Încheierea lucrărilor a avut loc în 8 decembrie 1965, în pre- 
zenta Papei Paul al VI-lea. În momentul de fata, „Actele” oficiale ale Con- 
ciliului al II-lea din Vatican sunt cuprinse în filele a 61 de volume, plus un 
volum de indici. 

Referitor la periodizarea lucràrilor si elaborarea documentelor conciliare, 
putem face distincție între pregătirea imediată (5.06.1960 — 11.10.1962), 
când cele 11 comisii de pregătire a Conciliului pregătesc 65 de scheme pe 
diferite teme de natură doctrinară şi disciplinară; prima perioadă 
(11.10.1962 — 08.12.1962), în timpul căreia moare Papa loan al XXIII-lea 
(3 iunie 1963) şi este ales ca papă cardinalul Montini (21 iunie 1963), adică 
Papa Paul al VI-lea; perioada a doua (29.09.1963 — 04.12.1963), în care 
Papa Paul al VI-lea a primit în audiență 1.600 de ziarişti acreditaţi la lu- 
crările Conciliului (01.10.1963), se promulgă constituţia despre liturgie 
(SC) şi decretul despre mijloacele de comunicare socială (IM) (4.12.1963); 
perioada a treia (14.09.1964 — 21.11.1964), în care se promulgă constituția 
despre Biserică (LG) şi decretele despre Bisericile Orientale (OE) şi despre 
ecumenism (UR) (21.11.1964); perioada a patra (14.09.1965 — 08. 12.1965), 
când se promulgă trei decrete privind misiunea pastorală a episcopilor în 
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Biserică (CD), privind reînnoirea vieții călugăreşti (PC), privind formarea 
preoțească (OT) şi două declarații privind educaţia creştină (GE) şi despre 
relaţiile Bisericii cu religiile necreştine (NA) (28.10.1964); se promulgă 
constituția despre revelaţia divină (DV) şi despre apostolatul laicilor (AA) 
(18.11.1964); se promulgă declarația despre libertatea religioasă (DH), 
decretele despre activitatea misionară a Bisericii (AG), despre slujirea şi 
viața preoțească (PO) şi constituţia privind Biserica lumea în contemporană 
(GS) (7.12.1965). 

În fata unor documente atât de importante şi bogate, apare întrebarea: 
cum să citim lucrările Conciliului al II-lea din Vatican? În principiu, sunt 
posibile două tipuri de lectură, una diacronică (cronologică) şi alta sincro- 
nică (tematică, logică şi progresivă). Dar se poate face şi o lectură mixtă, în 
funcție de motivațiile personale şi necesităţile pastorale. Iată un exemplu 
de lectură sincronică: 

1. Biserica s-a născut din „Cuvântul Domnului” — Dei Verbum -, din 
Cristos, care este izvorul şi centrul acestui Cuvânt. El se revelează şi ni-l 
arată pe Tatăl în Sfânta Scriptură, care este legată de tradiţia vie. Împre- 
ună, ele ne transmit revelaţia divină; 

2. la revelarea evangheliei (vestea cea bună), oamenii răspund împreună, 
în mod oficial, în sărbătorile şi celebrările sfintei liturgii, această liturgie 
pe care „Sfântul Conciliu” — Sacrosanctum Concilium - intenţionează să o 
adapteze pentru oamenii din secolul al XX-lea; 

3. această liturgie face Biserica, iar Biserica, fiind întemeiată de Isus 
Cristos şi loc al prezenţei lui Isus Cristos, prin adunarea celor credincioşi 
şi prin sacramente, este „Lumina Popoarelor” — Lumen Gentium; 

4. dacă este Lumina Popoarelor, atunci această Biserică este în întregime 
misionară, iar activitatea misionară a Bisericii trebuie să se îndrepte, îna- 
inte de toate, spre cei mai îndepărtați, „spre păgâni” — Ad Gentes; 

5. Biserica este misionară, în primul rând, prin misiunea pastorală a 
episcopilor, urmaşii apostolilor, pe care Cristos Domnul - Christus Domi- 
nus — i-a trimis sà continue misiunea sa; 

6. Biserica este misionară, în al doilea rând, prin slujirea şi viața preo- 
teascà, membri, împreună cu episcopii, dar de rangul al doilea, ai „Ordinu- 
lui preoţesc” — Presbyterorum Ordinis; 

7. reînnoirea „atât de mult dorită de întreaga Biserică” — Optatam to- 
tius — este legată în mare parte de formarea preoțească); 

8. Biserica este misionară, în cele din urmă, prin apostolatul laicilor, 
pentru că tot poporul lui Dumnezeu, prin credința, botezul şi miruirea sa, 
este trimis în „lucrarea apostolică” — Apostolicam actuositatem; 

9. de aici derivă importanţa extraordinară a educaţiei creştine — Gravis- 
simum educationis momentum — pentru viata omului; 
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10. întregul popor al lui Dumnezeu este chemat la sfintenie. Dar despre 
aceasta „caritate perfectă” — Perfectae caritatis — care este chemarea însăşi 
a celui botezat — dà o mărturie strălucitoare viata călugărească trăită în 
comunitate potrivit voturilor de curàtie, sărăcie şi ascultare. Aşadar aceasta 
are un rol deosebit de activ in viata şi misiunea Bisericii; 

11. dar slava Poporului lui Dumnezeu ar fi mult mai puternică dacă toți 
cei botezați ar fi în lume uniti într-o singură confesiune creştină! De aceea, 
ecumenismul pentru „refacerea unității” — Unitatis redintegratio — este 
una dintre finalitàtile principale ale Conciliului; 

12. unirea cu Bisericile Ortodoxe trebuie să descopere o punte „naturală” 
în Bisericile Orientale Catolice — Orientalium Ecclesiarum, 

13. de altfel, „în epoca noastră” — Nostra aetate —, in care neamul ome- 
nesc devine pe zi ce trece tot mai unit, creştinismul devine conştient de 
ceea ce are în comun cu religiile necreştine. De aceea, le tratează cu res- 
pect, în mod fratern si cu speranță; 

14. aceastà prezentà marcatà de respect si de iubire este atitudinea pe 
care vrea sà o aibà la toate nivelurile Biserica în lumea contemporanà: 
„Bucuria şi speranța” — Gaudium et Spes — , tristeţea si angoasa oamenilor 
de azi, mai ales ale săracilor şi ale tuturor celor care suferă, sunt şi bucuria 
şi speranța, tristețea şi angoasa ucenicilor lui Cristos; 

15. acest interes fata de lume nu este o lucrare de cucerire, ci de fratie- 
tate: Biserica revendică pentru alții şi pentru ea însăşi libertatea religioasă, 
întemeiată nu pe o indiferență fata de adevăr, ci pe demnitatea persoanei 
umane - Dignitatis humanae; 

16. acest respect pentru libertatea altora nu împiedică dialogul. Dimpo- 
trivă. Printre minunatele descoperiri — Inter mirifica — moderne, mijloacele 
de comunicare socială oferă posibilități nemaipomenite de a vorbi lumii şi 
de a o asculta. 


Potrivit învățăturii Bisericii, interpretarea lucrărilor Conciliului trebuie 
să fie catolică, sintetică, globală, înnoitoare, în continuitate cu doctrina 
precedentă a Bisericii (atenţie la prejudecăţi, la interpretări unilaterale, 
selective si partiale!), în orizontul tradiţiei şi al credinței Bisericii (exem- 
ple: colegialitatea episcopală şi primatul pontifical — dialogul şi consensul 
în sinoadele Bisericii). Spunea Papa Paul al VI-lea: 


nu ar fi întru adevăr cine ar gândi că Conciliul al II-lea din Vaticana ar repre- 
zenta o distantare, o ruptură sau o eliberare de învățătura Bisericii, sau ar 
autoriza şi ar promova un conformism fata de mentalitatea timpului nostru, 
fata de cele efemere şi negative din timpul nostru?. 


2 Insegnamenti di Paolo VI, IV, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1966, 699. 
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În sfârşit, Biserica nu a început la Conciliul al II-lea din Vatican, dar 
nici nu poate merge înainte fără Conciliul al II-lea din Vatican, pentru că 
aprofundarea doctrinei Bisericii se face în timp, în istorie. Formulele dog- 
matice, oricât ar fi de clare şi cuprinzătoare, nu acoperă întreaga realitate 
a puterii ce propulsează împărăția lui Dumnezeu — puterea tainică a harului 
este decisivă. Se doreşte înțelegerea realităţii Bisericii în sens catolic (nu 
particular, ci universal). Receptarea corectă şi continuă a moştenirii Con- 
ciliului al II-lea din Vatican trebuie să tina cont de revelaţie, tradiţie şi în- 
vatatura Bisericii şi trebuie să fie susținută cu răbdare şi deschidere spre 
viitor. 


COMUNICARI 


IL CONCILIO ECUMENICO VATICANO II 
(11 ottobre 1962 — 8 dicembre 1965)! 


Tommaso Stenico 
Congregatia pentru Cler, Vatican 


Con la cerimonia solenne e grandiosa dell’8 dicembre 1965 si è concluso 
uno dei più importanti avvenimenti del nostro secolo. 

Il Concilio Ecumenico Vaticano II era stato aperto preso il sepolcro di 
Pietro l'11 ottobre 1962, nel giorno in cui — allora — il calendario faceva 
memoria della divina maternità di Maria. Si inaugurò dopo tre anni di 
preparazione e di preghiera. Infatti, il 17 maggio 1959, festa di Pentecoste, 
venne costituita dal Papa Giovanni XXIII la Commissione ante-preparato- 
ria, presieduta dal cardinale Domenico Tardini, Segretario di Stato. 

In una allocuzione radiofonica del 27 aprile 1959 il Papa invitò i cattolici 
dell’orbe a pregare a fare penitenza per il buon esito del Concilio. 

Il secondo periodo della preparazione del Vaticano II ebbe inizio il 5 giu- 
gno 1960, ancora festa di Pentecoste. con la promulgazione del motu pro- 
prio Superno Dei nutu. Sulla base dei dati, forniti dalla precedente consul- 
tazione occorreva procedere alla redazione degli schemi per gli argomenti 
che il Papa intendeva sottoporre al Concilio. 

L’11 aprile 1961 nella Lettera apostolica Celebrandi Concilii Oecumenici, 
Papa Giovanni XXIII raccomanda ancora preghiere per il Concilio. Il 25 di- 
cembre 1961, con la Costituzione apostolica Humanae Salutis, Papa Ron- 
calli indice il Concilio Ecumenico Vaticano II. 

Il 6 gennaio 1962 il Papa indirizza ai sacerdoti di tutto il mondo l’Esor- 
tazione apostolica Sacrae Laudis, invitandoli a celebrare la Liturgia delle 
Ore [allora Ufficio Divino] per il buon esito dell’Assise conciliare. 

Il 2 febbraio 1962, nel motu proprio Consilium, stabilisce che il Concilio 
inizi !11 ottobre 1962. E finalmente, il 28 aprile 1962, con la Lettera apo- 
stolica Oecumenicum Concilium, raccomanda la recita del Rosario per il 
buon inizio del Concilio. 


1 Acest articol a fost publicat în Tommaso STENICO, Il Concilio Vaticano II. Carisma e 
Profezia, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1997. De asemenea poate fi consultat în 
format electronic pe site-ul Congregaţiei pentru Cler din Vatican: http://www.clerus.org. 

Tommaso STENICO, născut în 1947 la Valsugana (TN, Italia), hirotonit preot în 1971, lu- 
creazà actualmente în cadrul Congregatiei pentru Cler din Vatican, ca sef al oficiului pentru 
cateheza. 
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Sono queste, all’apparenza, solo sterili date, che segnano in qualche 
modo la cronaca della fase preparatoria della grande Assise Ecumenica, ma 
che denotano l’ordine profondamente soprannaturale e spirituale del- 
l’evento. Chi dovesse ignorare questa realtà, invisibile, ma essenziale, fini- 
rebbe con il fare solo una lettura orizzontale, senza quell’intima ed efficace 
tessitura soprannaturale che viene soltanto da Dio e che è opera dello Spi- 
rito Santo, che è l’anima della Chiesa. Si finirebbe, davvero, di perdere il 
vero e reale senso del Vaticano II, il quale — più che appartenere alla storia 
della Religione — appartiene alla teologia della storia. 

Tutto ciò è presente nella mente e nel cuore del Papa, che ancora l’1 e il 
2 luglio 1962 invia, rispettivamente, una Lettera ai vescovi e ai fedeli di 
tutto il mondo per invitare tutti alla preghiera e alla penitenza e una lettera 
alle religiose per impegnarle nella preghiera per il buon esito del Concilio. 
Inoltre, ’11 settembre 1962 Papa Roncalli rivolge l’ultimo radiomessaggio 
Ecclesia Christi gentium a tutti i fedeli, a un mese dall’inizio del Concilio. 

Come non ricordare, infine, quel 4 ottobre 1962, allorquando Giovanni 
XXIII si fa pellegrino — in treno — al santuario della Madonna di Loreto e 
ad Assisi per chiedere speciali benedizioni sull’imminente Assise? 


Lo svolgimento dei lavori del Vaticano II rappresenta un successo unico 
riguardo a una influenza più estesa della Chiesa Cattolica Romana e ri- 
guardo alla sua posizione resa senza dubbio più eminente nel mondo. 

Mai un’assemblea ecclesiastica — soprattutto di una tale importanza nu- 
merica ancora mai vista (2.540 membri, rispetto ai 750 del Vaticano I e ai 
258 del Concilio di Trento) — ha dato prova di una tale autocritica, mai si è 
dedicata a un tale sforzo di riorganizzazione. I lavori del Concilio, la pro- 
clamazione ufficiale fatta dal Papa delle decisioni conciliari, votate tutte 
con una quasi unanimità, costituiscono oramai l’insegnamento ufficiale e 
rinnovato della Chiesa Cattolica. 

Allorché Giovanni XXIII, il 25 gennaio 1959 nella Basilica di San Paolo 
fuori le Mura, preannunciò la grande Assemblea — fu, com’è noto, nei primi 
mesi del suo pontificato — l'impressione nel mondo fu grande e profonda: 
un carisma di profezia, fu scritto. 

In realtà pochi erano quelli che comprendevano il significato vero e pro- 
fondo della decisione storica del Papa. Ma l’emozione che l’annuncio suscitò 
fu la conferma delle attese e delle speranze, spesso indistinte ma universali, 
che v’erano nell’umanità per l’azione della Chiesa, quelle medesime spe- 
ranze che il Papa, nel suo anelito pastorale, aveva già intuito e che gli ave- 
vano ispirato, in definitiva, la risoluzione di convocare i vescovi del mondo 
cattolico. 
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Qualcosa di simile era già accaduto poco meno di un secolo prima ai 
tempi del Vaticano I. 

Il primo annuncio del XX Concilio ecumenico fu dato da Pio IX il 29 giu- 
gno 1867, in occasione del centenario di San Pietro: il potere temporale era 
stato già gravemente menomato e quanto ne restava appariva seriamente 
scosso. Parve, specialmente in Italia, che il Papa tentasse di mobilitare il 
mondo cattolico a difesa dello Stato romano; vivaci reazioni si ebbero al 
parlamento di Firenze. Nel mondo cattolico si manifestarono apprensioni e 
timori che nel sinodo imminente si confermasse e prendesse forma dogma- 
tica la supremazia del Papa a detrimento non solo dell’autorità dei vescovi, 
ma della stessa autonomia degli Stati. La preoccupazione politica fece velo 
alla retta comprensione del grande evento. 

Quando fu annunciato il Vaticano II le condizioni esterne erano di molto 
cambiate e nessuno poteva aver motivi o pretesti d’ordine temporale per 
manifestare preoccupazioni o timori analoghi a quelli del 1867. 

Tuttavia — narrano le cronache — non mancarono taluni movimenti e 
gruppi, espressione di concezioni ateistiche del mondo e della vita, che pre- 
sentarono il Concilio o come l’effetto di una pressione di base sulla gerar- 
chia, o come una conseguenza dell’evoluzione storica, che non lasciava im- 
mune neppure la Chiesa cattolica. Tali furono le pregiudiziali che 
ispirarono anche una parte della stampa e dell’opinione pubblica nelle sue 
valutazioni del Concilio, inducendola a ricercare, nei lavori di preparazione 
e in quelli dei quattro periodi, quanto poteva sembrar utile a confermare 
tesi preconcette. In sostanza, la Chiesa venne considerata molto spesso in 
una dimensione unicamente terrena, storica, a discapito del suo carattere 
soprannaturale. Derivò da questo atteggiamento la tendenza a sensibiliz- 
zare le discussioni e gli atti conciliari più immediatamente collegati alla 
realtà presente, come lo schema sulla Chiesa nel mondo contemporaneo e 
l’altro sulla libertà religiosa o, ancora, talune questioni che più da vicino 
toccano il senso comune o l’interesse o il costume: ad esempio la limitazione 
delle nascite, la morale del matrimonio. 

Anche il valore di documenti fondamentali non fu sempre compreso. 

Così, per esempio, la Costituzione dogmatica Lumen Gentium sulla 
Chiesa: un documento che, in sé stesso, implica una nuova configurazione 
dell’ecclesiologia, quindi della stessa pastorale; forse un tipo nuovo di rap- 
porto col mondo. La stessa Costituzione liturgica fu più considerata sotto 
l’aspetto delle innovazioni che introduceva che sotto l’altro, sostanziale, 
della partecipazione consapevole del popolo cristiano, del richiamo catechistico 
che deriva da una lex orandi più accessibile ed esplicita. 

Il presupposto politico, più o meno latente, indusse a guardare alle con- 
gregazioni conciliari come ai dibattiti di un parlamento. Se non, come pure 
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è avvenuto, di un'assemblea costituente. I Padri vennero catalogati e divisi 
in gruppi distinti e contrapposti; si volle identificare una destra e una sinistra, 
si andò a scrutare tra le pieghe degli interventi, vennero sottolineate inter- 
ruzioni vere o presunte, si cercò, insomma, un dramma laddove non era 
che volontà unanime di bene, amore della verità, slancio a Dio. Le diverse 
posizioni emerse nel Concilio sui problemi volta a volta presi in esame, ap- 
profonditi, discussi, erano altrettante facce di uno stesso sentimento: l’as- 
senso o il dissenso, lealmente e francamente manifestati con la parola e col 
voto, furono testimonianze che, davanti a Dio, avevano lo stesso valore e 
che alla fine vennero a coincidere, per questo impulso soprannaturale, in 
una quasi unanimità sui problemi di fondo. 

Ma la Provvidenza, che aveva voluto il Concilio, lo condusse a termine 
— pur nel travaglio di discussioni spesso assai vivaci e contrastanti idee e 
opinioni — nel modo più felice. Le diversità hanno giovato all’unità, perché 
unità e differenze vengono da Dio. La molteplicità delle culture, delle ideo- 
logie, delle opinioni, delle correnti di progresso [non si dimentichi mai che 
hanno lavorato insieme 2540 Padri provenienti da tutto il mondo!] hanno 
— alla fine — costruito una mirabile osmosi e una stupenda e sorprendente 
coralità. Giovanni XXIII - ricorda il segretario generale del Concilio, mons. 
Pericle Felici — aveva detto con voce ferma e con lo sguardo proteso verso 
l’avvenire: ,,Il Concilio riuscirà!” E il Concilio è riuscito. 

Ora il Concilio continua. Sì il Concilio continua perché esso è stato ed è 
una pietra miliare nella storia della Chiesa e nella teologia della storia. 
Nessuno storico, degno di questo nome potrà mai ignorarlo. 

In realtà il Concilio continua la sua opera di rinnovamento e di riforma. 
Costituzioni, decreti, dichiarazioni fanno parte del patrimonio della Chiesa. 

La Chiesa è uscita dal Concilio con un volto più giovane e un passo più 
spedito. La ricerca di una autenticità cristiana, che è stata la continua 
preoccupazione pastorale ed ecumenica dei Padri conciliari, ha offerto alla 
Chiesa un nuovo splendore. Essa si rivolge — soprattutto da allora — al mondo 
più libera, più ricca interiormente, più conforme ai suoi valori istituzionali. 

Decreti come quelli sulla libertà religiosa e sull’ecumenismo rivelano 
una attitudine di aggiornamento pastorale. La Costituzione sulla liturgia, 
che fu il primo documento che ha trovato immediata e facile applicazione, 
ha introdotto l’uso della lingua parlata, ha fatto scoprire l’importanza resti- 
tuita alla liturgia della parola come alimento della vita di fede, la rivaluta- 
zione dell’assemblea cristiana come comunità orante presieduta dal sacer- 
dote che la rappresenta e interpreta dinanzi a Dio. Allo stesso modo le 
Costituzioni sulla Chiesa e sulla Rivelazione, mostrano un approfondimento 
biblico e teologico. 
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Sono, queste, applicazioni conciliari oramai visibili a tutti, e che non 
hanno tardato a recare felici conseguenze nella conoscenza e nella pratica 
della religione, anche se — come disse il teologo Yves Congar, creato poi 
cardinale — „i Concili non sviluppano la loro azione che con il tempo. Ci 
vorranno cinquant’anni per poter cominciare ad apprezzare bene il Vaticano II. 
E” troppo tardi per gli uomini incalzati come siamo noi, ma è la misura 
della storia”. 

Vi è nella Chiesa una sublimità e una profondità, una latitudine e una 
longitudine associate insieme, e insieme sempre perenni che i documenti 
conciliari hanno messo nella loro concorde evidenza. 

Pensando al periodo postconciliare, alla Chiesa rinnovata, ci soccorre 
l’immagine del Signore viandante sulla strada che da Gerusalemme porta 
a Emmaus. La Chiesa è anch'essa pellegrina incontro ai dubbi e ai turba- 
menti dell’uomo contemporaneo. La Costituzione pastorale sulla presenza 
della Chiesa nel mondo d’oggi appare come un dialogo dell’eterno con il 
tempo e del tempo con l’eterno; apre la possibilità di incontri, di collabora- 
zioni che possano portare alla salvezza della quale la Chiesa è custode e 
missionaria. 

All’interno stesso della cristianità vie di comprensione sono dischiuse 
nella ricerca ansiosa di una reintegrazione nell’unità della fede. Questa 
disposizione della Chiesa verso l’unità nella valutazione di elementi com- 
plementari nella problematica dei suoi teologi per un positivo aggiorna- 
mento pastorale, di elementi comuni religiosi nella sua ansia ecumenica, di 
elementi comuni naturali nel suo apostolato missionario tra i non cristiani, 
e infine sollecitudine verso i non credenti, è senza dubbio l’aspetto conci- 
liare che ha incontrato maggior rispondenza nel mondo. Il Vaticano II ha 
così permesso di scoprire la Chiesa all’interno, nella sua universale mater- 
nità. Il Concilio si è rivelato un ,,atto di amore” e quindi di fedeltà della 
Chiesa verso il Cristo e verso il mondo. Non pochi pregiudizi ed equivoci si 
sono dissolti e ancora si stanno dissolvendo. Il Concilio è stato veramente 
un dono dello Spirito di verità e di carità, un dono di riconciliazione. E’ in 
atto una distensione degli animi, una attenzione sempre più viva ed aperta 
alla missione spirituale della Chiesa. Ciò è frutto di una ,,nuova psicologia” 
sollecita a cogliere in tutti un fondo comune dispositivo al messaggio cristiano 
e alla sua opera salvifica. Con particolare sensibilità sono state seguite le 
discussioni e quindi i loro risultati circa i termini dialettici che animano i 
rapporti tra unità e diversità, tradizione e progresso, autorità e libertà, 
dottrina teologica e linguaggio pastorale. Uguale sensibilità si è avuta nel 
rilevare il realismo soprannaturale che ha sempre caratterizzato l’ottimismo 
dei Padri nella ricerca di ciò che unisce piuttosto di quello che può dividere, 
senza alcuna minorazione della verità divina e con un sincero spirito di 
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incarnazione di ogni legittimo e positivo valore umano. Si è pure compreso 
lo sforzo del Concilio volto verso ogni genuina riforma nello spogliamento 
di sovrastrutture, nella eliminazione di elementi accessori in favore del- 
l’essenziale e quindi nella graduale trasformazione e riforma di istituti e 
organi tradizionali che consentano alla Chiesa di essere riguardata nella 
sua autentica originalità. 

Il riconoscimento di una sana e giusta laicità delle realtà terrestri si 
unisce all’affermazione dell’apostolato laicale nella identificazione tra vo- 
cazione cristiana e vocazione all’apostolato, nell’indicare la secolarità come 
„indole propria e peculiare” dei laici e quindi dell’animazione e ordinazione 
dei valori temporali al Cristo mediante il laicato. Si tratta di una serie di 
approfondimenti e di integrazioni in una ampia ed ecumenica visione ec- 
clesiologica incentrata sul Cristo: ,,A Cristo vivo risponda la Chiesa viva”. 
Un simile rinnovamento ci riporta costantemente alla Rivelazione, come 
all’anagrafe insostituibile d’ogni aggiornamento cristiano, all’esempio del 
Signore, e quindi ad una prassi liturgica nella quale la Salvezza ha la sua 
efficace perennità. Il Concilio ci permette di muoverci e respirare in una 
Chiesa antica e sempre nuova, „semper reformanda” per una più fedele 
conformità al Cristo ed un più proficuo apostolato missionario. La Chiesa 
si è rivolta verso il mondo con ospitalità evangelica, e il mondo ha compreso 
questa attitudine divina e umana, intenta a offrire un soccorso liberatore 
e reintegratore alla sua inefficienza morale e religiosa. 

Si sono sottolineate e, forse, si sottolineano ancora non poche difficoltà, 
ma di queste difficoltà la Chiesa è cosciente e provvede mediante organi del 
suo magistero ad una esatta interpretazione sulla natura e sull’estensione 
degli enunciati conciliari. Vi provvede, per evitare ogni abuso esegetico, 
perché ogni decisione sia applicata nel giusto senso e nella giusta misura, 
in quel senso e in quella misura che risponde al vero pensiero dei Padri. Il 
Concilio così continua. Continua come una grazia straordinaria concessa 
da Dio alla sua Chiesa, come un arricchimento del patrimonio della fede 
nell’aggiornamento ai ,,segni dei tempi” che la Chiesa ha la missione di 
valutare senza tuttavia che ciò significhi abbandono o mutamento alcuno 
delle realtà divine che la rendono, come il Cristo e con il Cristo, sempre 
contemporanea: ,,Sarò con voi, sempre”, simile in questo allo scriba dotto 
di cui parla il Vangelo che trae de thesauro suo nova et vetera. 

Non vi è infatti una Chiesa ante o post conciliare, ma una medesima e 
identica Chiesa di Cristo in continua riforma, in continuo rinnovamento, 
sotto la guida di Colui al quale il Signore ha trasmesso la consegna di gui- 
darla, insieme ai vescovi collegialmente uniti, nel suo pellegrinaggio terrestre 
in tutte le stagioni del tempo, in tutte le forme di vita e di cultura. 
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Caratteristica del Vaticano II è di essere stato più un rinnovamento di 
spirito che una formulazione di canoni. I sedici documenti conciliari passe- 
ranno alla storia per il fuoco che accendono più che per le poche prescrizioni 
pratiche che contengono. Si è sprigionato un vento pentecostale che ha 
spalanca porte e finestre, che ha ravvivato ogni stagnante atmosfera, che 
ha abbattuto muraglie anguste e angustianti, che ha sospinto la Chiesa 
verso l’avvenire, incontro a Cristo che ritorna. 


* 
x k 


Tre Papi: un Concilio 


Giovanni XXIII 


E’ stato Giovanni XXIII a sprigionarlo: Papa Roncalli volle che il Concilio 
fosse una nuova Pentecoste e fu per il mondo intero una sorpresa grande e 
consolatrice. Lui, che dagli intenti umani, era già stato denominato il Papa 
di passaggio, disse e fece cose sconvolgenti che diedero inizio a un’epoca 
nuova, e le disse e le fece con sorriso bonario, con gesto semplice e confi- 
dente, ma deciso, perché fiducioso nella Provvidenza divina. 

Lo scrisse Papa Giovanni nella Costituzione apostolica Humanae Salutis, 
con la quale venne indetto il Concilio Ecumenico Vaticano II: 


Fin da quando salimmo al supremo pontificato, nonostante la nostra indegnità 
e per un tratto della divina Provvidenza, sentimmo subito urgente il dovere di 
chiamare a raccolta i nostri figli, per dare alla Chiesa la possibilità di contribuire 
più efficacemente alla soluzione dei problemi dell’età moderna. Per questo mo- 
tivo, accogliendo come venuta dall’alto una voce intima nel nostro spirito, ab- 
biamo ritenuto essere ormai maturi i tempi per offrire alla Chiesa cattolica e al 
mondo il dono di un nuovo Concilio Ecumenico in aggiunta e in continuazione 
della serie dei venti grandi Concili, riusciti lungo i secoli una vera provvidenza 
celeste a incremento di grazia e di progresso cristiano.... 

Il prossimo Concilio — si legge ancora nella Costituzione — si riunisce felicemente 
e in un momento in cui la Chiesa avverte più vivo il desiderio di fortificare la 
sua fede e di rimirarsi nella propria stupenda unità; come pure più urgente il 
dovere di dare maggiore efficienza alla sua sana vitalità e di promuovere la 
santificazione dei suoi membri, la diffusione della verità rivelata, il consolida- 
mento delle sue strutture. Sarà questa una dimostrazione della Chiesa, sempre 
vivente e sempre giovane, che sente il ritmo del tempo, che in ogni secolo si 
orna di nuovo splendore, irraggia nuove luci, attua nuove conquiste, pur re- 
stando sempre identica a se stessa, fedele all’immagine divina impressa sul suo 
volto dallo Sposo, che l’ama e la protegge: Cristo Gesù. 
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E nel discorso di apertura del Concilio, Papa Roncalli - dopo aver preso 
le distanze dai ,,profeti di sventura, che annunziano eventi sempre infausti, 
quasi che incombesse la fine del mondo” — delineò le finalità dell’Assise 
ecumenica: 

- che il sacro deposito della dottrina cristiana sia custodito e insegnato in 
forma più efficace; 

— che tale dottrina sia trasmessa pura e integra, senza attenuazioni o tra- 
visamenti; 

— che questa dottrina certa e immutabile sia fedelmente rispettata, sia ap- 
profondita e presentata in modo che risponda alle esigenze del nostro tempo; 
— mostrare la validità della dottrina della Chiesa piuttosto che rinnovare 
condanne, preferendo usare la medicina della misericordia piuttosto che 
della severità; 

— promuovere l’unità nella famiglia cristiana e umana innalzando la fiaccola 
della verità religiosa. In tal modo la Chiesa è chiamata a mostrarsi madre 
amorevole di tutti, benigna, paziente, piena di misericordia e di bontà an- 
che verso i figli da lei separati. 

Papa Giovanni visse e morì per il Concilio. Sul letto della sua agonia egli 
offrì la vita per il buon esito dell’Assise ecumenica. In una lettera indiriz- 
zata al medesimo mons. Felici alla fine di maggio del 1963 (il Papa morì il 
3 giugno) egli scriveva: ,,soprattutto adesso lavoro per il Concilio”. 

Seguì da vicino i lavori per mezzo delle telecamere a circuito chiuso; 
intervenne con la sua autorità a dirimere alcune questioni sorte agli albori 
del Concilio. Ma il suo merito più grande fu quello di aver dato al Vaticano II 
un grande respiro, un immenso soffio di vita. Egli parlò coraggiosamente 
di aggiornamento della Chiesa. Aggiornamento che si nutre della autentica 
dottrina di Cristo, rispettando e obbedendo alla volontà del suo Signore, 
infiammandosi della Sua vera carità. 

L’illimitata fiducia di Giovanni XIII in Dio e nei Suoi mirabili disegni lo 
ha sorretto nel convincimento di far entrare la Chiesa nella storia e nella 
società del XX secolo come un giardino che non cessa di fiorire. Egli ha 
voluto aprire le finestre della Chiesa sul mondo e renderla come fontana 
del villaggio, a cui tutti potessero dissetarsi. 


Paolo VI 


Paolo VI — per usare una bella espressione di Ilario di Poitiers — è stato 
per il Concilio e lo fu nella sua immediata attuazione veramente pilota et 
nauta provvidenziale. Egli raccolse l’eredità grande e difficile con animo 
trepidante, come confessò pubblicamente, e ne fece il programma di tutto 
il suo pontificato. 
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Eletto alla Cattedra di Pietro il 21 giugno 1963, il giorno seguente, nel 
primo radiomessaggio all’Orbe, manifestò la sua volontà di continuare il 
Concilio. Sulle orme di Giovanni XXIII, scandì il periodo delle sessioni con- 
ciliari con provvide esortazioni alla preghiera per il buon esito del Vaticano II. 
Lo fece il 30 aprile 1964 con la Lettera apostolica Spiritus Paracliti, per 
indire una speciale novena allo Spirito Santo per il terzo periodo conciliare. 
Così il 1 settembre 1964. Il 29 maggio 1965 scrisse la Lettera Mense Maio 
per raccomandare speciali preghiere, durante il mese dedicato alla Madonna, 
per il Concilio. Infine, il 4 novembre 1965 inviò ai fedeli tutti una Esorta- 
zione apostolica per chiedere preghiere e penitenza per la prossima conclu- 
sione dell’Assise ecumenica. 

Il 29 settembre 1963 prendeva il timone della navigazione del Concilio 
con l’apertura del secondo periodo. Navigazione non certo facile, ma il nuovo 
Papa conosceva bene le diverse istanze e tendenze che si manifestavano in 
seno alla grande Assemblea. Papa Roncalli lo aveva voluto accanto a sé, 
durante la prima sessione, come collaboratore e confidente privilegiato. 

Papa Montini con la sua penetrazione sagace e lungimirante, con le sue 
decisioni meditate e sofferte, con la sua guida delicata e ferma, raccolse lo 
spirito rinnovatore di Giovanni, lo inalveò e orientò verso mete concrete. 

Il pensiero di Paolo VI sul Concilio fu chiaro fin dall’inizio. Egli volle che 
la Chiesa ridiventasse ciò che veramente è: Lumen Gentium, per mostrarsi, 
nuova e rinnovata, al mondo contemporaneo: Gaudium et spes. E se la costi- 
tuzione Dei Verbum è il documento fontale del Concilio, Lumen Gentium 
apre la riflessione sulla Chiesa che confluisce in una osmosi senza pari in 
Gaudium et spes. 

La Chiesa — negli intendimenti di Papa Montini - doveva avere chiara 
consapevolezza di incarnare il carme della carità (cf. 1Cor 13); doveva nu- 
trire fiducia nell’uomo, amore per l’uomo per amare Dio. Egli disse: 


Una corrente di affetto e di ammirazione si è riversata dal Concilio sul mondo 
moderno. Riprovati sì gli errori, perché ciò esige la carità non meno che la ve- 
rità; ma per le persone solo richiamo, rispetto e amore. Invece di deprimenti 
presagi, messaggi di fiducia sono partiti dal Concilio verso il mondo contempo- 
raneo; i suoi valori sono stati non solo rispettati, ma onorati; i suoi sforzi soste- 
nuti, le sue aspirazioni purificate e benedette. 


Paolo VI aveva assunto il servizio di pastore universale in tempo di mi- 
grazione: una Chiesa coinvolta nell’esodo di tutta l’umanità con tutte im- 
pazienze, i rimpianti, le tentazioni di mettersi a correre e quelle di tornare 
indietro. Era la sorte di Mosè: annunciare la meta, indicare i sacrifici da 
compiere per raggiungerla, già sapendo che i suoi occhi non l’avrebbero 
veduta. 
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Il periodo post-conciliare del latte e del miele tentava molte impazienze; 
forse anche quella di Paolo VI: arrivare con i primi, guidare i pionieri e 
tornare indietro a descrivere agli insicuri o ai renitenti il latte e il miele, 
come fecero gli esploratori inviati da Mosè. Ma lui non poteva; non doveva; 
e non lo fece. Egli era Mosè: doveva stare in mezzo ai suoi, tenerli uniti e 
farli procedere insieme, senza perderne alcuno lungo la via. 

Sapeva che tanti gruppi, guidati da tante presunte guide, erano e sareb- 
bero stati disorientati. La compattezza della Chiesa sembrava finita; erano 
in molti a rimpiangere le cipolle e i cocomeri d’Egitto. Paolo VI parlò, per- 
suase, incoraggiò, spinse, trattenne; come Mosè spiegò gli statuti di Dio e 
le sue leggi. 

I tempi non erano facili. Le contestazioni perduravano e spesso erano 
giustificate nel nome di un mal compreso e interpretato spirito conciliare. 
In molte comunità ecclesiali, alcuni supponevano che certe verità della 
fede fossero destinate a un graduale disuso. E del resto le parole e soprat- 
tutto i silenzi diedero, appunto, questa impressione; qualcuno parlò di teo- 
logia abbandonata. Il Papa parlò dell’ambiguità, della reticenza, di altera- 
zioni dell’integrità del messaggio. Disse che qualcuno sceglie premeditatamente 
„nel tesoro delle verità rivelate, quelle che fanno più comodo”. Invocò 
»l assoluto rispetto dell’integrità del messaggio”, assicurando — con chia- 
rezza definitiva — che ,,su questo punto la Chiesa è gelosa, è severa, è esi- 
gente, è dogmatica”. 

Disse ancora: 


Il magistero della Chiesa, anche a costo di sopportare le conseguenze negative 
dell’impopolare involucro della sua dottrina, non transige. Non può fare altri- 
menti! Si pensava — disse — a una fioritura della Chiesa dopo il Concilio e ora 
siamo in un’ora, si direbbe, perfino di autodemolizione. Ma — continuò — il cristiano 
conosce la gioia che sgorga dalla prova. 


Nel Giovedì santo del 2 aprile 1969, in San Giovanni in Laterano, par- 
lando ai sacerdoti affermò: 


Un fermento praticamente scismatico divide la Chiesa, la suddivide, la spezza 
in gruppi più che altro gelosi d’arbitraria e, in fondo, egoistica autonomia masche- 
rata di pluralismo cristiano o di libertà di coscienza. Noi parliamo di Chiesa 
cattolica: ma possiamo dire a noi stessi ch’essa, nei suoi membri, nelle sue isti- 
tuzioni, nella sua operosità è davvero animata da quel sincero spirito di carità 
e di unione, che la rende degna di celebrare, senza ipocrisie e senza consuetu- 
dinaria insensibilità la nostra santissima messa quotidiana? 


Il discorso destò molta impressione. Per la prima volta, dopo molti secoli, 
un Pontefice romano parlava apertamente di scisma e non più per denunciare 
pericoli e minacce contro la Chiesa, ma per segnalare i mali della Chiesa. 
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Papa Montini fu — del periodo post-conciliare — quasi un cronista pun- 
tuale, ricorrendo perfino al linguaggio corrente per invitare tutti a capire. 
Nella complessità del momento drammatico e stupendo, Paolo VI non cessò 
di illustrare il panorama generale della Chiesa in quell’ora ,,del mondo 
tanto agitato spiritualmente fino a insinuare il timore di grandi e rovinosi 
rivolgimenti”. 

Giovanni Battista Montini aveva scelto fin dall’inizio del suo ministero 
di supremo pastore della Chiesa universale di difendere il deposito della 
fede, anche se da sempre aveva messo in conto che un prezzo l’avrebbe 
dovuto pagare. Per lui l’unità della fede fu tema dominante: ,,su questa 
esigenza non possiamo transigere”. E il 30 giugno 1968, sul sagrato della 
Basilica di S. Pietro proclamó, quello che poi sarebbe stato ricordato come 
Il Credo di Paolo VI. La professione di fede del Papa fu rigorosamente con- 
forme alla dottrina sempre insegnata, immutata e immutabile; tutta con- 
ciliare, anche perché il Vaticano II nulla aveva innovato in materia. 

Allora il Credo di Paolo VI divise la comunità ecclesiale. Qualcuno lo 
ritenne un ,,reperto d’antiquariato”; qualcun’altro vi ravvisò la mancanza 
di coraggio di dire di più in ordine alla fede. Ma Paolo VI non era mai stato 
così libero come in quei giorni. Non fu mai così totalmente Papa, né così 
maestro, come in quella scelta: spiacere a tutti per non mentire a nessuno. 

Fu così anche quando scrisse l’Humanae vitae; quando parlò degli angeli 
e del diavolo, quando pubblicò l’Enciclica sul celibato ecclesiastico. Il Papa 
medievale — si disse — proprio perché aveva detto anche quelle cose. Ma 
colpì il suo messaggio controcorrente, la sua sfida rischiosa; e la sua era 
stata rischiosissima, unica in un tempo di dimissioni generali dal rigore, dal 
difficile, dallo spiacevole. 

Oggi condividono questo pensiero anche uomini e donne che allora non 
gli sono stati vicini. Non già che tutti condividessero; ma Paolo VI fu uomo 
di coraggio e di verità che non aveva mai adulato, mai illuso. Uno che aveva detto 
parole scomode e per qualcuno impossibili, ma mai piccole, mediocri, furbe. 

Oggi sono in molti a parlare del carisma della profezia di Paolo VI, del 
soffio della sua grandezza. Lo affermò lo stesso Karol Wojtyla, divenuto 
Giovanni Paolo II. Nella sua prima Lettera enciclica Redemptor Hominis 
non esitò a scrivere: 


Ho potuto osservare io stesso da vicino l’attività di Paolo VI. Fui sempre stupi- 
to dalla sua profonda saggezza, dal suo coraggio, come anche dalla sua costanza 
e pazienza nel difficile periodo postconciliare del suo pontificato. Come timo- 
niere della Chiesa, barca di Pietro, egli sapeva conservare una tranquillità e un 
equilibrio provvidenziale anche nei momenti più critici, quando sembrava che 
essa fosse scossa dal di dentro, sempre mantenendo una incrollabile speranza 
nella sua compattezza. 
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Giovanni Paolo II 


Il cardinale Karol Wojtyta fu eletto successore dell’apostolo Pietro il 16 
ottobre 1978 e assunse il nome di Giovanni Paolo II. 

Che dire di questo pontificato, di questo Papa e il Concilio? Certamente 
occorrerebbe un’opera apposita, uno specifico volume per dar conto, in ma- 
niera adeguata, dell’azione di Giovanni Paolo II a favore dell’attuazione 
del Concilio. Tutto il suo ministero di supremo pastore della Chiesa uni- 
versale è una sinfonia al Concilio e del Concilio. 

Nell’economia di questo lavoro, il riferimento non può che essere assai 
parziale e riduttivo; e ce ne dispiace. 

Desideriamo qui richiamare solo alcuni atti solenni di magistero per 
dire tutta la sollecitudine di Papa Wojtyta per il Concilio. Il giorno succes- 
sivo, all’inizio del suo ministero di pastore universale della Chiesa, nel primo 
radiomessaggio all’Orbe, il pontefice disse: 


Vogliamo, pertanto, enucleare, alcune direttrici che riteniamo di preminente 
rilievo e, perché tali, avranno da parte nostra — come proponiamo e speriamo 
con l’aiuto del Signore — non soltanto attenzione e consenso, ma anche un coe- 
rente impulso, perché trovino riscontro nella realtà ecclesiale. Anzitutto, desi- 
deriamo insistere sulla permanente importanza del Concilio Ecumenico Vatica- 
no II, e ciò è per noi un formale impegno di dare a esso la dovuta esecuzione. 
Non è forse il Concilio una pietra miliare nella storia bimillenaria della Chiesa 
e, di riflesso, nella storia religiosa e anche culturale del mondo? Ma esso, come 
non è solo racchiuso nei documenti, così non è concluso nelle applicazioni, che 
si sono avute in questi anni cosiddetti del post-Concilio. Consideriamo, perciò 
un compito primario quello di promuovere con azione prudente e insieme sti- 
molante, la più esatta esecuzione delle norme e degli orientamenti del medesi- 
mo Concilio per attuare praticamente quel che esso ha enunciato, per rendere 
esplicito, anche alla luce delle successive sperimentazioni e in rapporto alle 
istanze emergenti e alle nuove circostanze, ciò che in esso è implicito. Occorre, 
insomma, far maturare nel senso del movimento e della vita i semi fecondi che 
i Padri dell’assise ecumenica, nutriti della parola di Dio, gettarono sul buon 
terreno, cioè i loro autorevoli insegnamenti e le loro scelte pastorali. 


Il Sinodo Straordinario dei Vescovi 
nel XX° dalla conclusione del Concilio. 


Giovanni Paolo II fu fedele a questo impegno solennemente assunto al- 
l’inizio del suo ministero petrino. Oltre ai numerosi pronunciamenti e in- 
terventi magisteriali in questo campo pastorale, il 25 gennaio 1985 nella 
stessa Basilica di San Paolo fuori le Mura, dove i cardinali, attoniti aveva- 
no udito il proposito di Giovanni XXIII di convocar un Concilio, Papa 
Wojtyła — a vent’anni dalla conclusione del Vaticano II — indisse un Sinodo 
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straordinario. L’annunzio giunse, ancora una volta, improvviso, ma non 
cadde in un ambiente impreparato. 
L’intento — disse il Papa— non è solo quello di 


commemorare il Concilio Vaticano II a vent’anni di distanza dalla sua chiusura, 
ma anche e soprattutto: 

— rivivere in qualche modo quell’atmosfera straordinaria di comunione eccle- 
siale... 

— scambiarsi e approfondire esperienze e notizie circa l'applicazione del Conci- 
lio a livello di Chiesa universale e di Chiese particolari... 

- favorire l'ulteriore approfondimento e il costante inserimento del Vaticano II 
nella vita della Chiesa, alla luce anche delle nuove esigenze. 


Per il Papa Giovanni Paolo il Vaticano II fu e resta l'avvenimento fonda- 
mentale nella vita della Chiesa contemporanea: fondamentale per le ric- 
chezze affidatele da Cristo; fondamentale per il contatto fecondo con il 
mondo contemporaneo al fine della evangelizzazione e del dialogo con tutti 
gli uomini di retta coscienza; costante punto di riferimento per il ministero 
di supremo pastore della Chiesa universale. 

Nell’omelia della Messa di inaugurazione del Sinodo straordinario, ai 
Vescovi e al popolo presenti ripeté: 


Cammineremo insieme con il Concilio per rivivere il clima spirituale di quel 
grande avvenimento ecclesiale e per promuovere alla luce dei fondamentali 
documenti allora emanati e dall'esperienza maturata nei successivi vent’anni, 
la piena fioritura dei germi di vita nuova suscitati dallo Spirito Santo nell’Assise 
ecumenica, per la maggior gloria di Dio e per l’avvento del suo Regno. 


E nella vibrante omelia conclusiva dell’ Assemblea sinodale, domenica 8 
dicembre 1985, a vent’anni esatti dalla fine del Concilio Giovanni Paolo II 
disse, tra l’altro: 


Uscendo dal Sinodo desideriamo intensificare gli sforzi pastorali perché il Con- 
cilio Ecumenico Vaticano II sia più ampiamente e profondamente conosciuto...; 
usciamo dal Sinodo con l’intenso desiderio di diffondere sempre più 
nell’organismo ecclesiale il clima di quella nuova Pentecoste che ci animò du- 
rante la celebrazione del Concilio....; uscendo dal Sinodo desideriamo offrire 
all’intera umanità, con rinnovata forza di persuasione, l’annuncio di fede, spe- 
ranza e carità che la Chiesa trae dalla sua perenne giovinezza, nella luce di 
Cristo vivo, che è „via, verità e vita” per l’uomo del nostro tempo e di tutti i 
tempi.... Alla fine del secondo Millennio dopo Cristo, la Chiesa desidera arden- 
temente una cosa sola: essere la stessa Chiesa che è nata dallo Spirito Santo... 
essere la Chiesa nel mondo contemporaneo... per servire, in modo che la vita 
umana sulla terra sia sempre più degna dell’uomo. Tuttavia essa è consapevole, 
forse come non mai, che può compiere questo ministero solamente nella misura 
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in cui è Cristo, sacramento dell’intima unione con Dio, e per questo fatto anche 
sacramento dell’unità di tutto il genere umano. 


Il Catechismo della Chiesa Cattolica 


L’opera di Giovanni Paolo II, che più ha coronato l’attuazione del Con- 
cilio è stato il Catechismo della Chiesa Cattolica. Al Vaticano II il Papa ne 
ha fatto esplicito riferimento nella Costituzione Apostolica Fidei Deposi- 
tum, con la quale egli ha promulgato il Catechismo (cf. 1). 

Dopo aver sintetizzato lo spirito che mosse Giovanni XXIII a convocare 
il Concilio e averne — una volta ancora — esaltato la grazia speciale che il 
Paraclito aveva riservato alla sua Chiesa, grazia di „rinnovamento di pen- 
sieri, di attività, di costumi e di forza morale, di gaudio e di speranza, che 
è stato lo scopo stesso del Concilio”, il Papa disse che occorreva rifarsi in 
maniera sistematica a questa sorgente. 

Infatti, continua il Papa nella Costituzione Fidei Depositum, 


Dopo il rinnovamento della Liturgia e la nuova codificazione del Diritto canonico 
della Chiesa latina e dei canoni delle Chiese orientali cattoliche, il Catechismo 
apporterà un contributo molto importante a quell’opera di rinnovamento 
dell’intera vita ecclesiale, voluta e iniziata dal Concilio Vaticano II (FD 1). 


Il popolo fedele e tutti gli uomini di buona volontà che con amore e in- 
telletto aperto accosteranno le pagine del Catechismo della Chiesa Cattolica 
potranno immediatamente e facilmente constatare i numerosi riferimenti 
e le esaurienti citazioni dei documenti del Vaticano II riportati nel Catechismo. 
E facendo riferimento all’ Assemblea sinodale dei Vescovi celebrata a vent'anni 
dalla chiusura del Concilio, durante la quale i Padri avevano espresso il 
desiderio che venisse composto un catechismo o compendio di tutta la dot- 
trina cattolica per quanto riguarda sia la fede che la morale, il Papa poté 
dire: ,,ho fatto mio questo desiderio ritenendolo pienamente rispondente a 
un vero bisogno della Chiesa universale e delle Chiese particolari” (FD 1). 


Il Codice di Diritto Canonico 


Di somma importanza è stato il Concilio in ordine alla revisione del Co- 
dice di Diritto Canonico. Giovanni Paolo II ne dispose la pubblicazione il 25 
gennaio 1983 con la Costituzione apostolica Sacrae disciplinae leges. In 
essa il Papa scrive del carattere di complementarità del Codice in relazione 
all’insegnamento del Concilio. 


Ne risulta — afferma il Papa — che ciò che costituisce la novità fondamentale del 
Concilio Vaticano II, in linea di continuità con la tradizione legislativa della 
Chiesa, per quanto riguarda specialmente l’ecclesiologia, costituisce altresì la 
novità del nuovo Codice. 
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E Giovanni Paolo II, nella stessa Costituzione, non esita a sottolineare che 


lo strumento, che è il Codice, corrisponde in pieno alla natura della Chiesa, 
specialmente come viene proposta dal magistero del Chiesa, specialmente come 
viene proposta dal magistero del Concilio Vaticano II in genere e, in particolar 
modo dalla sua dottrina ecclesiologica. Anzi, in un certo senso, questo nuovo 
Codice potrebbe intendersi come un grande sforzo di tradurre in linguaggio 
canonistico questa stessa dottrina, cioè l’ecclesiologia conciliare... Si potrebbe 
anzi affermare che... quel carattere di complementarità che il Codice presenta 
in relazione all’insegnamento del Concilio Vaticano II, con particolare riguardo 
alle due Costituzioni, dogmatica Lumen gentium e pastorale Gaudium et spes 


proviene dalla stessa immagine della Chiesa, a cui il Codice deve sempre 
riferirsi come a esempio primario. 


Codice dei canoni delle Chiese orientali 


Il Codex canonum Ecclesiarum orientalium fu promulgato dal papa 
Giovanni Paolo II il 18 ottobre 1990. Esso segna il coronamento di un com- 
plesso, lungo e paziente lavoro, che — iniziato nel 1929 — è stato ripreso con 
rinnovata impostazione nel 1974, alla luce del magistero del Concilio Ecu- 
menico Vaticano II. I criteri che hanno guidato la composizione del Codice 
dei canoni delle Chiese orientali possono essere sintetizzati nel seguente 
schema, da cui si può rilevare quanta parte abbia avuto l’ispirazione co- 
stante al Vaticano II: 

— un unico codice per tutte le Chiese orientali corrispondente alle odierne 
circostanze della vita; 

— un Codice deve essere davvero orientale, cioè conforme alle richieste del 
Concilio Vaticano II sull’osservanza delle proprie discipline orientali in 
quanto si raccomandano per venerata antichità, sono maggiormente corrispon- 
denti ai costumi dei loro fedeli e più adatte a provvedere al bene delle loro 
anime; 

— un Codice pienamente adatto alla particolare funzione affidata dal Con- 
cilio Vaticano II alle Chiese orientali cattoliche, deve favorire l’unità di 
tutti i cristiani, specialmente degli orientali, secondo i principi del Decreto 
del Concilio sull’ecumenismo. 


Il XXX anniversario del Concilio. 


Un'ultima annotazione, a proposito del pontificato di Papa Wojtyła. In 
occasione del XXX anniversario della conclusione del Concilio, il Sommo 
Pontefice — nel corso dell’ Angelus domenicale — illustrò con sobrie, ma in- 
cisive e illuminate parole, a uno a uno, tutti i Documenti dell’ Assise ecu- 
menica. 
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Nell’economia di questo studio, sia consentito riferire almeno il primo 
Angelus — quello di domenica 15 ottobre 1995 — con il quale il Papa Giovanni 
Paolo avviò la riflessione in parola. 


Trent’anni fa, l’8 dicembre 1965, si concludeva il Concilio Ecumenico Vaticano 
II. Lo aveva inaugurato tre anni prima, proprio |’11 ottobre, il coraggio mite, 
lungimirante e perseverante del Pontefice Giovanni XXIII. Lo portarono a 
compimento la grande mente e il grande cuore di Paolo VI. Mentre ci incammi- 
niamo verso il Giubileo dell’anno 2000, non possiamo non tornare a tale avve- 
nimento che costituisce una pietra miliare, un evento provvidenziale nella sto- 
ria della Chiesa contemporanea (TMA 18). 

Nella storia dei Concili, esso riveste una fisionomia del tutto singolare. Nei 
Concili precedenti, infatti, il tema e l’occasione della celebrazione erano stati 
dati da particolari problemi dottrinali o pastorali. Il Concilio Ecumenico Vati- 
cano II ha voluto essere un momento di riflessione globale della Chiesa su se 
stessa e sui suoi rapporti con il mondo. A tale riflessione la spingeva il bisogno 
di una sempre maggiore fedeltà al suo Signore. Ma l’impulso veniva anche dai 
grandi cambiamenti del mondo contemporaneo, che come segni dei tempi, esi- 
gevano di essere decifrati alla luce della parola di Dio. Fu merito di Giovanni 
XXIII non solo l’aver indetto il Concilio, ma l’avergli dato il tono della speran- 
za, prendendo le distanze dai profeti di sventura e confermando la propria indo- 
mita fiducia nell’azione di Dio. 

Grazie al soffio dello Spirito Santo, il Concilio ha messo le basi di una nuova 
primavera della Chiesa. Esso non ha segnato una rottura con il passato, ma ha 
saputo valorizzare il patrimonio dell’intera tradizione ecclesiale per orientare i 
fedeli nella risposta alle sfide della nostra epoca. A distanza di trent’anni, è più 
che mai necessario tornare a quel momento di grazia. Come ho chiesto nella 
Lettera apostolica Tertio Millennio Adveniente (36), tra i punti di irrinunciabile 
esame di coscienza, che deve coinvolgere tutte le componenti della Chiesa, non 
può non esserci la domanda: quanto del messaggio conciliare è passato nella 
vita, nelle istituzioni, nello stile della Chiesa? 

Già nel Sinodo dei Vescovi del 1985 fu posto un analogo quesito. Esso resta 
valido ancor oggi, e obbliga, innanzitutto a rileggere il Concilio, per raccoglierne 
integralmente le indicazioni e assimilarne lo spirito... 

La storia testimonia che i Concili hanno avuto bisogno di tempo per portare i 
loro frutti. Molto, tuttavia, dipende da noi, con l’aiuto della grazia di Dio. 
Maria Santissima, che proprio nel corso dell’Assise conciliare fu proclama dal 
mio predecessore Paolo VI ,,Madre della Chiesa”, ci aiuti in questo cammino. 
Sentiamola tra noi, come gli Apostoli alla vigilia della Pentecoste. Ella ci renda 
docili allo Spirito di Dio, perché il Terzo Millennio ormai alle porte trovi i cre- 
denti più saldi nella fedeltà a Cristo e pienamente dediti alla causa del suo 
Vangelo. 


Tutto questo fu il Concilio Ecumenico Vaticano II e fu ed è un grande 
rinnovamento spirituale dovuto all’azione dello Spirito vivificante del vangelo. 
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Oggi ancora, a trent'anni dalla conclusione dell’ Assise ecumenica, ciò che 
più importa è alimentare e tener desto lo spirito rinnovatore e vivificatore 
del Concilio. Lo stesso p. Congar scrisse che ,,il Concilio non può essere un 
termine finale: è una tappa decisiva, ma che deve conoscere uno sviluppo e 
un avvenire”. 

A nessuno potrà sfuggire che il Vaticano II ha avuto per asse il mistero 
della Chiesa e ha richiamato ogni cristiano a esserne membro degno, vivo 
e operante. Perché si avveri la rinascita cristiana, prospettata dai Padri 
conciliari, è indispensabile che, oltre la gerarchia cattolica, anche i fedeli, 
singolarmente o associati in gruppi, prendano parte attiva a una sempre 
più convinta attuazione dei documenti conciliari. Essi non hanno allargato, 
come taluni assurdamente aspettavano, la strada della salvezza che il Mae- 
stro divino ha dichiarata stretta. Hanno invece dilatato il campo del nostro 
zelo, del nostro impegno cristiano, delle nostre responsabilità. Hanno dila- 
tato il nostro cuore in proporzione dell’immenso bisogno che il mondo 
odierno ha del Vangelo; e di riverbero ha aperto il cuore del mondo alla 
speranza di trovare nella Chiesa, gerarchia e fedeli, la presenza verace di 
Colui che ha detto: ,, Venite a me, voi che siete affaticati e oppressi”. 

Fare bilanci è impresa sempre ardua e non spetta a noi — nell'economia 
di queste pagine — osare una valutazione, perché, ancor più dei precedenti, 
questo Concilio forma un tutto coi risultati che darà nel futuro. Secondo le 
stesse dichiarazioni iniziali di Giovanni XXIII che l’ha convocato, esso si 
propone uno scopo non immediato. Tuttavia il Concilio è riuscito a realiz- 
zare in larga misura quella che poteva sembrare una cosa impossibile: il 
Cattolicesimo rimane il Cattolicesimo secolare anche riguardo a tanti 
aspetti che restano estranei, ma ciò nonostante ha subito una trasforma- 
zione profonda, ed evitando con nuove decisioni ogni irrigidimento ulteriore, 
ha creato un’eccellente base per sviluppi duraturi e permanenti. 

Non è questo il luogo di dimostrare come i vari testi conciliari confermino 
questo duplice aspetto. Quasi tutti testimoniano sia lo spirito di rinnova- 
mento, sia la volontà di conservare la tradizione: un rinnovamento fedele 
a Cristo e alla sua Parola. Infatti, ogni aggiornamento che si adeguasse a 
volubili esigenze delle situazioni momentanee non sarebbe rinnovamento, 
ma effimero, se non addirittura vecchio! 

I testi non hanno avuto la valenza di definizioni dogmatiche, ma quella 
di ampi esposti dottrinali con intento pastorale. Il Concilio è stato ed è uno 
splendido affresco teologico che esige — oggi ancora — di essere osservato, 
gustato, impresso nel cuore, nell’intelletto e nella volontà, per viverlo con 
entusiasmo generoso, con amore di figli nei confronti della Chiesa, nostra 
madre e maestra. 


CONSTITUTIA DESPRE LITURGIE 
SACROSANCTUM CONCILIUM 


Pr. conf. Claudiu Dumea 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


Scurt istoric 


În ziua de 4 decembrie 1963, după Liturghia celebrată în Bazilica „San 
Pietro” de către cardinalul E. Tisserant, s-a supus la vot documentul refe- 
ritor la liturgie, Sacrosantum Concilium. Dintre părinţii Conciliului, 2174 
au votat pozitiv, cu placet, iar patru negativ, cu non placet. După ce s-a co- 
municat rezultatul votării, întâmpinat cu un uragan de aplauze ce făceau 
să vuiască bolțile bazilicii, Sfântul Părinte Papa Paul al VI-lea a aprobat şi 
a promulgat în mod solemn documentul. Se încheia astfel un drum lung 
presărat cu multă sudoare şi suferință. Spunea Paul al VI-lea în discursul 
ținut cu acea ocazie: 


Nu a fost fără rod dezbaterea grea şi complicată, dacă una dintre teme, prima 
examinată şi prima, într-un anumit sens, în ceea ce priveşte valoarea intrinsecă 
şi importanţa pentru viața Bisericii, aceea referitoare la liturgia sacră, a ajuns 
la bun sfârşit, iar noi astăzi o promulgăm în mod solemn. Aducem omagiul 
nostru ținând cont de scara valorilor şi a îndatoririlor: Dumnezeu pe primul 
loc; rugăciunea — prima noastră obligaţie; liturgia — primul izvor al vieţii divine 
care ni se dăruieşte, prima şcoală a vieţii noastre spirituale, primul dar pe care 
putem să-l facem poporului creştin, care crede şi se roagă împreună cu noi, 
prima invitaţie făcută lumii de a-şi dezlega limba mută într-o rugăciune fericită 
şi autentică şi de a simţi negrăita putere de regenerare pe care o află cântând 
împreună cu noi laudele lui Dumnezeu şi speranțele oamenilor, prin Cristos în 
Duhul Sfânt. 


Exact cu patru sute de ani înainte, pe data de 4 decembrie 1563, se în- 
cheia Conciliul Tridentin, după ce părinţii conciliari, odată stabilite princi- 
piile reformei liturgice, încredintaserà Sfântului Scaun însărcinarea de a o 
înfăptui. O coincidenţă cronologică providentialà menită să arate că între 
cele două Concilii nu există o ruptură, ci o perfectă unitate de credință şi o 
totală identitate de principii. 

Reforma liturgică înfăptuită de Conciliul al II-lea din Vatican este cea 
mai vastă şi mai profundă din toată istoria Bisericii. Ea s-a înfăptuit într-un 
timp record. De ce schema referitoare la liturgie a fost prima care a intrat 
în aula conciliară pentru dezbatere, făcând ca primul document promulgat 
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de Conciliu sa fie constitutia liturgicà? Raspunsul e simplu: terenul era 
deja pregatit. Conciliul a cules roadele unei miscari ce s-a maturizat pe 
parcursul a circa o sutà de ani. 

Initiatorul Miscarii liturgice poate fi considerat dom Prospére Guéranger, 
celebrul abate al mănăstirii benedictine de la Solesmes (Franța), candidat 
la cinstea altarelor. De aici s-a întins ca o pata de ulei pe toate continentele, 
în special, în mănăstirile benedictine din Germania şi Belgia. Mişcarea, 
care a cunoscut în rândurile ei o elită de intelectuali de prim rang: istorici, 
teologi, profesori, păstori şi laici, care prin reviste, cărți, periodice, congrese 
internaționale au propagat ideile viitoarei reforme liturgice, a fost susținută 
de autoritatea supremă a Bisericii, în special, de sfântul Pius al X-lea şi de 
Pius al XII-lea. În discursul ținut participanților la Congresul liturgic in- 
ternational de la Assisi (1956), Pius al XII-lea a rostit celebrele cuvinte: 


Mişcarea liturgică a apărut ca un semn al hotărârilor providentiale ale lui 
Dumnezeu pentru timpul nostru, ca o trecere a Duhului Sfânt prin Biserica sa 
pentru a-i apropia mai mult pe oameni de misterele credinței şi de bogăţiile 
harului, care provin din participarea activă a credincioşilor la viata liturgică. 


În enciclica Mediator Dei (1947), care tratează în exclusivitate despre 
liturgie, Pius al XII-lea combate viguros aberatiile, excesele ce se infiltra- 
seră în ramura germană a mişcării liturgice şi, în acelaşi timp, sintetizează 
tot ce se realizase pozitiv în domeniul liturgic până la acea vreme. Enciclica 
poate fi considerată drept o prefață la constituţia liturgică Sacrosantum 
Concilium. De acest prim document al Conciliului aveau să beneficieze 
toate celelalte documente ulterioare. A fost un deschizător de drum. O serie 
de principii teologice şi pastorale abia schitate, am zice în embrion, vor fi 
preluate şi dezvoltate, aprofundate în Lumen gentium, Gaudium et spes, 
Dei Verbum, Presbyterorum Ordinis şi celelalte documente conciliare. 


Principii fundamentale 


Cât priveşte conținutul constituţiei liturgice, mă voi limita să trec în 
revistă, pe scurt, principiile fundamentale, altiora principia, care stau la 
baza reformei liturgice. Ele derivă organic unele din altele. Dacă nu întele- 
gem profund aceste principii teologice, nu înțelegem nimic din reforma litur- 
gică; ea rămâne o simplă schimbare de rituri, o simplă schimbare de decor. 


1. Liturgia îl are în centru pe Cristos 


Pe bună dreptate, liturgia este considerată ca exercitarea misiunii sacerdotale 
a lui Cristos, prin care sfințirea omului este reprezentată [făcută din nou pre- 
zentà] prin semne văzute şi este realizată într-un mod propriu fiecăruia şi în 


CONSTITUTIA DESPRE LITURGIE 39 


acelasi timp se aduce cultul public integral de catre trupul mistic al lui Cristos, 
de către cap si mădularele sale (SC 7). 


Daca în liturgie Cristos isi continuà lucrarea de mantuire în lume, este 
clar cà ceea ce face Dumnezeu pentru noi în celebrarile liturgice este mult 
mai important decât ceea ce facem noi pentru Dumnezeu aducându-i cult 
prin Cristos şi împreună cu Cristos. Liturgie înseamnă serviciu. Formula 
bizantină „sfânta şi dumnezeiasca liturgie” scoate în evidență faptul că 
serviciul pe care ni-l face nouă Dumnezeu e mai important decât serviciul 
pe care i-l facem noi lui când celebrăm liturgia. 


2. Liturgia aparține întregii Biserici, adică întregului popor al lui Dum- 
nezeu, structurat ierarhic. La orice celebrare liturgică, Cristos-capul îşi 
asociază trupul, Mirele îşi asociază Mireasa. 


Prin urmare, orice celebrare liturgică, întrucât este lucrarea lui Cristos-Preo- 
tul şi a trupului său, care este Biserica, este acțiunea sacră prin excelență; efi- 
cacitatea ei nu o poate atinge cu acelaşi titlu şi în acelaşi grad nici o altă acțiune 
a Bisericii (SC 7). 


Liturgia est culmen et fons. 


Liturgia este culmea spre care tinde activitatea Bisericii şi izvorul din care 
emană toată puterea ei (SC 10). 

Acţiunile liturgice nu sunt acțiuni private, ci sunt celebrări ale Bisericii, care 
este „sacramentul unităţii”, adică poporul sfânt adunat şi organizat sub călău- 
zirea episcopilor. De aceea, asemenea acțiuni aparțin întregului trup al Biseri- 
cii, îl manifestă şi se răsfrâng asupra lui, dar pe fiecare membru îl implică în 
mod diferit, după diversitatea stărilor, a îndatoririlor şi a participării efective 
(SC 26). 


Conciliul a voit să schimbe radical chipul adunărilor liturgice traditio- 
nale, la care poporul era invitat să asiste ca spectator mut, serviciul liturgic 
aparținând aproape în exclusivitate clerului. Întrucât liturgia aparține în- 
tregii Biserici, Papa Ioan Paul al II-lea, în enciclica Ecclesia de Eucharistia 
(nr. 52), atrăgea atenţia că liturgia sacră nu trebuie să apară niciodată ca 
fiind proprietatea privată a cuiva, nici măcar a celebrantului. 

În liturgie trebuie să apară Biserica cu dubla ei înfăţişare: de Biserică 
universală (catolică) şi de Biserică particulară (locală). Universalitatea 
unicei Biserici a lui Cristos e asigurată prin legislația liturgică stabilită de 
autoritatea legitimă: 


Orânduirea liturgiei sacre depinde numai de autoritatea Bisericii, care rezidă 
în Scaunul Apostolic, şi, conform Dreptului, în episcop. În virtutea puterii 
acordate de Drept, orânduirea în materie liturgică, în limitele determinate, 
aparține şi conferințelor episcopale teritoriale competente legitim constituite. 
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De aceea, absolut nimeni altul, fie si preot, nu poate, din initiativà proprie, sà 
adauge, sà scoatà sau sà schimbe ceva în liturgie (SC 22). 


Tocmai pentru a salva catolicitatea Bisericii, documentul Redemptionis 
sacramentum, publicat anul trecut (2004) de Sfantul Scaun, cere semnalarea 
abuzurilor în materie liturgica: 


Fiecare catolic, fie preot, fie diacon, fie credincios laic, are dreptul sà reclame 
un abuz liturgic la episcopul diecezan sau la ordinariul competent si celor echi- 
valati lui de către Drept sau la Scaunul Apostolic în virtutea primatului ponti- 
fului roman. Totuşi, este bine ca semnalarea sau reclamatia să fie, pe cât posi- 
bil, prezentată mai întâi episcopului diecezan. Acest lucru să se facă întotdeauna 
cu spirit de adevăr şi iubire (nr. 184). 


Dar, în acelaşi timp, în liturgie trebuie să se reflecte şi Biserica locală: 


În lucrurile ce nu lezează credinţa sau binele întregii comunităţi, Biserica nu 
vrea să impună nici în liturgie o uniformitate rigidă; dimpotrivă, ea respectă şi 
favorizează calităţile şi talentele diferitelor rase şi popoare; tot ceea ce în mo- 
ravurile popoarelor nu este în mod indisolubil legat de superstiții sau de erori 
este apreciat de ea cu bunăvoință şi, pe cât posibil, este păstrat nealterat, ba 
chiar uneori este admis în liturgie, cu condiţia să fie conform principiilor unui 
adevărat şi autentic spirit liturgic (SC 37). 

Autoritatea bisericească teritorială competentă, amintită la articolul 22, para- 
graful 2, va examina cu atenţie şi prudenţă, din tradiţiile şi mentalitatea dife- 
ritelor popoare, elementele care în această privință pot fi în mod oportun admise 
în cultul divin. Adaptările socotite utile sau necesare vor fi propuse Scaunului 
Apostolic pentru a fi introduse cu consimțământul lui (SC 40). 


3. Punerea în lumină a preoţiei baptismale 


Întregul popor al lui Dumnezeu este numit de apostolul Petru „preoţie 
împărătească” (1Pt 2,9), iar de sfântul Ioan, în Apocalips, „o împărăție de 
preoți” (Ap 5,10). Prin preoţia lor baptismalà, în mod esenţial distinctă de 
preoția ierarhică, toţi creştinii sunt abilitati pentru celebrarea cultului di- 
vin. Deoarece protestanții contestau preoţia ierarhică, la Conciliul Triden- 
tin si de la Tridentin încoace s-a afirmat puternic preoția ierarhică şi s-a 
lăsat complet în umbră preoția comună a credincioşilor. 

Conciliul al II-lea din Vatican vrea să o repună în valoare, să restabilească 
echilibrul. Creştinul îşi exercită în cel mai înalt grad preoţia baptismală la 
sfânta Liturghie în momentul ofertoriului, devenind conştient că el este, 
asemenea lui Cristos, nu numai preot care oferă, ci şi victimă care se oferă 
pe sine: „De aceea, la jertfa sfintei Liturghii, cerem Domnului ca, «fiindu-i 
plăcută oferirea jertfei spirituale», să facă din noi «o ofrandă veşnică pen- 
tru el»” (SC 12). Aceasta constituie pentru poporul creştin, ,,semintie aleasă, 
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preoție împărătească, neam sfânt, popor răscumpărat” (1Pt 2,9), în virtu- 
tea Botezului, un drept şi o datorie (nr. 14). 


Oferind Ostia nepătată, nu numai prin mâinile preotului, ci împreună cu el, să 
înveţe a se oferi pe ei înşişi şi, prin Cristos Mijlocitorul, să se desăvârşească din 
zi în zi în unirea cu Dumnezeu şi în unirea dintre ei, pentru ca, în cele din 
urmă, Dumnezeu să fie totul în toți (SC 48). 


De amintit că ofertoriul nu trebuie să fie confundat cu cele două rugă- 
ciuni de binecuvântare a lui Dumnezeu pentru pâine şi vin: „binecuvântat 
eşti, Doamne, Dumnezeul Universului...” Ofertoriul sau, mai exact, oferi- 
rea, prezentarea darurilor de către credincioşi, se încheie în clipa în care 
celebrantul a luat în mâini pâinea şi vinul aduse la altar, la care se pot 
adăuga daruri sau bani pentru Biserică şi pentru săraci. Din păcate, acest 
moment este practic anulat, transformat în spectacol, datorită felului în 
care este organizată procesiunea cu darurile, care daruri, în unele cazuri, 
lipsesc: se prezintă colaci, coşuri cu fructe, alte lucruri, dar pâine şi vin, nu. 
De acest lucru se plângea cardinalul J. Ratzinger în cartea sa, Introducere 
în spiritul liturgiei: 

Apariţia cvasi-teatrală a diferiților actori, la care ne este dat să asistăm astăzi 
mai ales în pregătirea darurilor, trece, pur şi simplu, pe lângă esenţial. Dacă 
acţiunile exterioare (care în sine nu sunt multe şi care sunt sporite la număr în 
mod artificial) devin esentialul liturgiei, iar liturgia însăşi degenerează într-o 
acţiune generică, atunci este ignorată adevărata teodramă a liturgiei, care, mai 
mult, e redusă la o parodie. Adevărata educaţie liturgică nu poate să constea în 
deprinderea sau în exercițiul unor activități exterioare, ci în introducerea în 
actio divina, care este esenţială şi care face liturgia, adică în puterea transfor- 
matoare a lui Dumnezeu, care, prin colaborarea liturgică, vrea să ne transforme 
pe noi înşine şi lumea. În această privință, educaţia liturgică a preoţilor şi lai- 
cilor este astăzi deficitară într-o măsură destul de tristă. Aici rămâne mult de 
facut. 


4. Participarea deplinà, constientà si activa 


Aceasta expresie revine obsesiv în fiecare articol al constitutiei liturgice. 
Întrucât liturgia aparține întregului trup al Bisericii, însăşi natura liturgiei 
şi preoția primită de toţi creştinii la Botez cer o asemenea participare: e un 
drept şi o datorie a tuturor. 

Participarea activă: aceasta este expresia-cheie a renaşterii liturgice 
moderne şi a documentului conciliar. Acest lucru îl vizează întreaga reformă 
liturgică. Pentru realizarea acestui obiectiv, constituția stabileşte urmă- 
toarele: 
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a) Introducerea limbii poporului in liturgie. In jurul acestei probleme 
au fost discutiile cele mai aprinse si opozitia cea mai înversunatà in timpul 
Conciliului si în continuare. Problema era extrem de delicata. A renunta la 
limba latina, cu traditia ei bimilenara, cu avantajele ei ca limba unica a 
întregii Biserici Catolice, limba sacra, tehnica sub aspect liturgic si juridic, 
a renunta la acest patrimoniu pretios era o rupturà dureroasa, o trauma 
pentru multi. Pentru acest motiv, cand cardinalul Gaetano Cicogniani, 
presedintele Comisiei liturgice pregatitoare, a voit sà semneze schema con- 
stitutiei ce urma sa fie dezbatuta in aula conciliarà, s-a speriat, a ezitat. A 
cerut un răgaz de o săptămână ca să se gândească, să o reciteasca, sà reflec- 
teze. Pe 1 februarie 1962, a semnat-o. A fost ultimul act oficial pe care l-a 
semnat. După patru zile a murit. Era şi bătrân. Dar dacă a murit de spaimă, 
a murit de pomană, căci, după două săptămâni, pe 22 februarie, Papa loan 
al XXIII-lea semna constituția apostolică Veterum sapientia întru apărarea 
limbii latine în liturgie. Iar constituţia liturgică, în forma ei definitivă, desi 
face loc şi limbii poporului, nu sacrifică limba latină: 


Folosirea limbii latine, cu excepţia unor cazuri de drept particular, va fi păstrată 
în riturile latine. Totuşi, atât în sfânta Liturghie, cât şi în administrarea sacra- 
mentelor sau în alte parti ale liturgiei, întrebuintarea limbii materne poate fi 
deseori foarte utilă pentru popor: i se va putea acorda aşadar un loc mai larg, 
mai ales în lecturi şi îndemnuri, în anumite rugăciuni şi cântece (SC 36). 


În dezbaterile în jurul introducerii limbii materne a intervenit Papa 
Paul al VI-lea, care s-a încurajat cu cuvintele sfântului Augustin: Melius 
est reprehendant nos grammatici, quam non intelligant nos populi („Mai 
degrabă să ne critice savanții, decât sà nu ne înțeleagă poporul”). 


b) O mai mare importanță acordată Scripturii. „Pentru a promova re- 
forma, progresul şi adaptarea liturgiei, trebuie să se favorizeze acea cu- 
noaştere plăcută şi vie a Sfintei Scripturi, despre care dă mărturie tradiția 
venerabilă a riturilor atât orientale, cât şi occidentale” (SC 24). Cristos 
„este prezent în cuvântul său, căci el este cel care vorbeşte în timp ce se 
citeşte în Biserică Sfânta Scriptură” (SC 7). 

Unul dintre marile abuzuri semnalate în anii de după Conciliu a fost 
acela de a înlocui în liturgie textele biblice cu texte profane, în intenţia de 
a răspunde aspirațiilor omului de azi şi de a favoriza dialogul inter-religios. 
Evident, Cristos nu poate fi prezent atunci când se citeşte în Biserică din 
Manifestul lui Marx sau din Coran. 

Nici o acţiune liturgică fără cuvântul lui Dumnezeu, decide Conciliul. 
S-ar părea totuşi că o excepţie există: spovada din care lipseşte cuvântul 
lui Dumnezeu. Nu e nici o excepţie. Ritualul prevede ca spovada să înceapă 
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prin citirea sau spunerea pe de rost a unui text biblic de catre preot sau 
penitent. 


c) Educatia liturgicà. In viata liturgică nu se poate pătrunde decât prin- 
tr-o instructie temeinica. 


Pastorii sufletesti se vor îngriji cu zel si rabdare de formarea liturgicà, precum 
si de participarea activa a credinciosilor... Ei vor avea grijà sà-si conduca turma, 
nu numai prin cuvant, ci si prin exemplu (SC 19). 

Dar nu se poate spera realizarea acestui obiectiv, daca însisi pastorii sufletesti 
nu sunt ei mai întâi patrunsi de spiritul şi puterea liturgiei şi nu devin maestri 
ai ei; este deci foarte necesar să se dea o importanță primordială formării litur- 
gice a clerului (SC 14). 


În acest scop, profesorii de liturgie trebuie să se formeze în institute 
specializate (SC 15). În seminarii, în institutele călugărești şi facultăţile de 
teologie, liturgica trebuie să fie aşezată printre materiile necesare şi cele 
mai importante (SC 16). 


d) Promovarea muzicii sacre. Nu poate fi vorba de o participare activă şi 
însufletità la liturgie acolo unde lipseşte muzica. 


Biserica recunoaşte cântul gregorian ca fiind propriu liturgiei romane; de aceea, 
în acțiunile liturgice, în condiţii egale, el trebuie să ocupe primul loc. Celelalte 
genuri de muzică sacră, şi mai ales polifonia, nu sunt câtuşi de puţin excluse de 
la celebrarea slujbelor divine, cu condiţia să fie conforme acţiunii liturgice 
(SC 116). 


e) Revizuirea tuturor cărţilor liturgice în conformitate cu principiile for- 
mulate în constituția liturgică, astfel încât poporul creştin să poată parti- 
cipa la celebrări cât mai activ şi mai conştient. 


Pentru ca poporul creştin să poată dobândi mai sigur belsugul de haruri din li- 
turgie, sfânta Biserică doreşte să facă cu mare grijă o reformă generală a litur- 
giei. Căci liturgia constă dintr-o parte neschimbătoare, orânduită de Dumne- 
zeu, şi părți supuse schimbării, care în decursul timpului pot sau chiar trebuie 
să varieze, dacă în ele au pătruns elemente ce corespund mai puţin naturii in- 
terne a liturgiei sau dacă respectivele părți au ajuns mai putin adecvate 
(SC 21). 


Dar nu tot ce e supus schimbării trebuie să fie schimbat. În partea vizi- 
bilă a liturgiei sunt elemente extrem de prețioase consacrate de o tradiţie 
multiseculară care trebuie să fie tratate cu mare respect şi venerație, şi 
sunt cumva intangibile. De aceea, 
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pentru a păstra tradiția sănătoasă si a deschide, în acelaşi timp, calea unui 
progres legitim... nu se vor introduce inovaţii decât dacă le cere o utilitate ade- 
vărată şi sigură pentru Biserică şi având grijă ca formele noi să izvorască orga- 
nic din formele deja existente (nr. 23). 


Reformă nu înseamnă revoluție. Cardinalul Ratzinger, în cartea sa, Ce- 
lebrarea credinței, scrie: 


Liturgia nu se naşte din ordonanțe, iar una dintre insuficientele reformei litur- 
gice postconciliare trebuie, fără îndoială, să fie căutată în zelul profesorilor, 
care, de la biroul lor, au construit ceea ce ar fi trebuit să provină dintr-o creştere 
organică. 

Pentru a promova participarea activă, se va pune accentul pe aclamatiile popo- 
rului, pe răspunsuri, cântarea psalmilor, antifone, cântece, precum si pe actiu- 
nile, gesturile şi atitudinile corporale. Se va respecta, de asemenea, la timpul 
cuvenit, tăcerea sacră (SC 30). 


Nu întâmplător s-a pus tăcerea la paragraful intitulat „Participarea ac- 
tivă a credincioşilor”. Tăcerea este forma cea mai activă de participare la 
liturgie. 

„În revizuirea cărților liturgice se va veghea cu atenţie ca rubricile să 
prevadă şi părțile credincioşilor” (SC 31). Era pentru prima dată în istoria 
liturgiei când se prevedeau rubrici pentru laici. Întotdeauna fuseseră re- 
zervate exclusiv clerului: o nouă confirmare că liturgia aparține întregului 
trup al Bisericii. „Celebrările să strălucească printr-o nobilă simplitate; să 
fie clare în scurtimea lor şi fără repetiţii inutile; să fie adaptate capacităţii 
de înțelegere a credincioşilor şi, în general, să nu aibă nevoie de multe ex- 
plicatii” (SC 34). Printre reformele mai importante ce urmează a se înfăp- 
tui, constituția aminteşte reintroducerea concelebrării, a împărtăşaniei şi 
sub forma vinului, a catecumenatului. 


Actualizarea constituţiei liturgice 


Pe data de 25 ianuarie 1964, Paul al VI-lea a creat Consilium ad ex- 
sequendam Constitutionem de Sacra Liturgia, compus din circa 200 de 
episcopi şi experţi în liturgie din lumea întreagă. În cei cinci ani de existen- 
tà — până la 9 mai 1969 -, Consiliul a înfăptuit întreaga Reformă liturgică 
cerută de Conciliu. El a lucrat în paralel cu Congregația Riturilor. Activita- 
tea Consiliului avea să fie continuată de Congregația pentru Cultul Divin, 
transformată ulterior în Congregația pentru Cultul Divin şi Disciplina Sa- 
cramentelor, Congregația Riturilor fiind desființată. 

În mai puţin de 30 de ani de la încheierea Conciliului, toate cărţile litur- 
gice erau revizuite şi publicate. Lista documentelor publicate de Sfântul 
Scaun, care aprofundează şi aplică directivele conținute în constituția 
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liturgică, ar umple multe pagini. Ma limitez să amintesc câteva mai impor- 
tante: motu proprio Sacram Liturgiam (25 ianuarie 1964), Inter Oecume- 
nici (26 septembrie 1964), Eucharisticum mysterium (25 mai 1967), a doua 
instructiune pentru aplicarea constitutiei liturgice, Tres abhinc annos (4 
mai 1967), Musicam sacram (5 martie 1967). 

Faimosul liturgist austriac Joseph Jungmann numeste constitutia li- 
turgică „un mare dar pus de Dumnezeu în mâinile oamenilor”. Cum au 
folosit oamenii darul lui Dumnezeu? Unii bine, altii rau. Aspecte luminoase, 
dar si pete de întuneric. Evaluarea reformei liturgice trebuie sà tinà cont 
de contextul cultural în care a avut loc, de curentele de gândire teologică, 
filozofică, socială, politică, ce nu puteau să nu se răsfrângă şi asupra litur- 
giei. Reforma liturgică a fost elaborată tocmai în anii tulburi ai lui '68, 
când peste Europa bântuia vântul revoluţiei marxiste de inspiraţie trotkistà 
şi maoistă. Erau marile mişcări contestatare, anarhiste ale tineretului. 

Îndată după promulgarea constituţiei liturgice, s-au creat două fronturi 
încleştate într-un război pe viață şi pe moarte: conservatorii, integriştii, 
care contestau Conciliul al II-lea din Vatican, rămânând cu Conciliul Tri- 
dentin, şi progresiştii, avangardiştii, care, monopolizând, spuneau ei, spi- 
ritul Conciliului şi descifrând semnele timpului, ajunseseră deja la Conci- 
liul al III-lea din Vatican. Un război bine orchestrat şi temeinic finanțat de 
forte oculte anti-creştine, care nu puteau pierde ocazia pentru a provoca 
lupta de clasă şi haosul în Biserică. Conflictul s-a declanşat deja în aula 
conciliară. Aripa inovatoare, progresistă, mersese atât de departe, încât 
Papa loan al XXIII-lea, temându-se să nu scape situaţia de sub control, 
avea de gând să pună capăt Conciliului după prima sesiune. Dar după prima 
sesiune, el a murit, iar succesorul său, Paul al VI-lea, a decis continuarea 
Conciliului. Erau factori obiectivi care generau conflicte. Să nu uităm că o 
bună parte din Biserică nu putea participa la Conciliu. Mă refer la episcopii 
din țările comuniste; iar prezenţa celor ce au primit permisiunea să parti- 
cipe era mai mult decorativă. Apoi, mişcarea liturgică fusese mai mult o 
mişcare a elitelor intelectuale si mai putin a păstorilor. Profesorii, liturgiştii 
de profesie, călugării benedictini, experții aveau experiență la catedră, dar 
nu în pastoratie. Păstorii aveau experiență în pastoratie, dar prea puţini 
erau experți în liturgie. 

Zilnic se celebra Liturghia în aula conciliară. O celebra un cardinal. 
Ceilalți participau: încă nu se reintrodusese concelebrarea. Se discuta 
aprins despre participarea activă. lar o bună parte dintre episcopi, în timpul 
Liturghiei, se rugau attente, digne ac devote, spre exasperarea experților, 
Breviarul sau Rozariul. Drept care, instructia liturgică a clerului şi a popo- 
rului a fost şi mai este încă deficitară, şi nu numai în țările de după Cortina 
de Fier, străine de ceea ce se întâmpla la Conciliu. Ignoranta a generat 
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multe conflicte si polemici care s-ar fi putut evita. Însusi Consiliul a facut 
greseli în modul în care a aplicat constitutia liturgicà: pripeli, imprudente, 
lipsà de tact pastoral. Traditiile liturgice multiseculare nu se pot schimba 
brusc, peste noapte. Sà luàm, de pildà, furia cu care s-a fàcut schimbarea 
limbii liturgice. Cand în secolul al IV-lea s-a înlocuit limba liturgică — greaca 
— cu latina, timp de circa 80 de ani liturgia a funcţionat în ambele limbi. 
Trecerea atunci a fost lentă, nu a fost dureroasă, nici pentru traditiona- 
lişti, nici pentru progresişti. 

Trebuie să recunoaştem că, cu toate rezultatele pozitive, roadele refor- 
mei nu au fost pe măsura aşteptărilor. Tocmai în anii de după Conciliu, în 
țările catolice masele au abandonat masiv bisericile. Papa Paul al VI-lea, 
care în ultimii ani ai vieţii plângea tot timpul, neputând să-şi stăpânească 
nici în public plânsul, şi îşi ruga moartea, rostea la 29 iunie 1972, într-un 
discurs dramatic, aceste teribile cuvinte: 


Avem senzaţia că prin nişte crăpături a intrat fumul Satanei în templul lui 
Dumnezeu. Indoiala, nesiguranța, problematica, neliniştea, nemulțumirea, 
confruntarea... Nu mai este încredere în Biserică... A intrat îndoiala în conşti- 
intele noastre şi a intrat tocmai pe ferestrele care trebuia să fie deschise ca sà 
intre lumina... Şi în Biserică domneşte această stare de nesiguranță. Credeam 
că după Conciliu va veni o zi însorită pentru istoria Bisericii. A venit, în schimb, 
o zi de nori, de furtună, de întuneric, de căutare, de nesiguranţă... Credem că 
ceva din afara naturii [Diavolul] a venit în lume tocmai pentru a tulbura, pen- 
tru a sufoca roadele Conciliului. 


Traditionalistii puneau dezastrul pe seama Conciliului; progresistii pe 
faptul că nu s-a mers destul de departe cu reformele ca să satisfacă aspira- 
tiile omului modern. lar Paul al VI-lea era acuzat şi criticat si de o tabără, 
şi de cealaltă. În realitate, vinovaţi nu erau nici Conciliul, nici Papa. Vino- 
vati erau oamenii în criză de credință şi de ascultare, care n-au înţeles 
Conciliul sau l-au înţeles greşit. Henri de Lubac, unul dintre stâlpii Conci- 
liului, constata cu mâhnire: „Conciliul al II-lea din Vatican e un conciliu 
trădat”. Toate apelurile lui Paul al VI-lea la disciplină, la ordine, la ascul- 
tare față de autoritate au fost zadarnice. Celebrări anarhice, fanteziste, 
experimente liturgice neautorizate, practic, au scos lumea din biserici. 
Acum câțiva ani, preşedintele Conferinţei episcopale franceze recunostea 
că anarhia liturgică a fost principala cauză a actualei descreştinări a Fran- 
tei. Liturgia e inima Bisericii: cine loveşte în liturgie loveşte în Biserică. 

Aparent, învinşii, cei înfierati, sunt traditionalistii, lefebvristii, care 
s-au rupt de Bisericà, au refuzat Conciliul. În realitate, cel putin la fel de 
vinovati sunt avangardistii, care au ràmas în Bisericà, distrugànd din inte- 
rior în numele Conciliului. Cardinalul Ratzinger, spirit lucid, echilibrat, 
nepartinitor, teolog profund si liturgist eminent, în cartea sa, Introducere 
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în spiritul liturgiei, analizează o serie de aspecte negative, de lacune grave 
în înfăptuirea reformei, datorate unor oameni care ştiu să lucreze doar la 
catedră sau la birou, în general, profesori care sunt cei mai expusi sà se 
contamineze de ideologiile lumii si care uneori pot sà ideologizeze si litur- 
gia, distorsionând adevărul, dezinformând. 

Tratează, de pildă, problema altarului cu fața la popor. Înfăptuitorii re- 
formei au tràmbitat cu putere că tradiția cea mai veche a fost ca preotul sà 
stea la Liturghie cu fața la popor. Ceea ce, din punct de vedere istoric, e 
complet fals. S-au făcut presiuni, lăsându-se să se înțeleagă că aceasta este 
voința categorică a Conciliului si cà cine celebrează cu spatele la popor re- 
fuză Conciliul si e semnul clar al dizidentei. Ceea ce este la fel de fals. Ex- 
presiile „cu fața la popor”, „cu spatele la popor” sunt invenții recente si 
artificiale. În realitate, crestinii chiar din epoca apostolică se rugau, după 
ascultarea cuvântului lui Dumnezeu, în frunte cu celebrantul, conversi ad 
Dominum, ,,îndreptati spre Domnul”, adică spre Răsărit, spre Cristos, care 
„iese ca un mire din odaia lui de nuntă” (Ps 19,3). Aceasta este si acum po- 
zitia în toate liturgiile orientale. În antichitatea crestinà, liturgia euharis- 
tica î începea cu îndemnul rostit de diacon: Conversi ad Dominum! („În- 
dreptati-và spre Domnul!”) 

Si aici, Ratzinger demascà impostura ideologicà din spatele acestor pre- 
siuni. Nu se poate spune cà noua pozitie a preotului spre popor si a popo- 
rului spre preot e o chestie secundară, si nu esenţială. In fond, este tendința 
omului modern de a se aseza în locul lui Dumnezeu. Cu noua pozitie, pre- 
otul sau cel care prezideazà devine adevaratul punct de referintà al intregii 
celebrari. Totul se termina la el. Toti la el trebuie sà priveascà, la actiunea 
lui iau parte toti, creativitatea lui sustine întreaga celebrare, el este impor- 
tant. Atentia este tot mai putin îndreptatà spre Dumnezeu si tot mai mult 
spre preot si spre persoanele care la celebrare ràspund la initiativele lui. 
S-a introdus astfel în liturgie o clericalizare care nu se mai pomenise nici- 
odatà înainte. Preotul îndreptat spre popor si poporul îndreptat spre preot 
nu mai dau impresia unei împreună mărşăluiri spre Domnul, a unui popor 
al lui Dumnezeu care înaintează, ci al unui tot închis în el însuşi, în care toți 
se privesc reciproc şi nu mai privesc împreună spre Domnul. 

Cardinalul Ratzinger, odată ajuns Papă, ne putem aştepta să înfăptuiască 
nu o reformă a reformei, ci o îndreptare, o corectare a unor lucruri ce n-au 
fost corecte în punerea în practică a constituţiei liturgice. 

Cât priveşte implementarea reformei liturgice în Biserica noastră locală, nu 
rămâne timp pentru a face o analiză amănunțită. Au fost aceleaşi probleme, 
aceleaşi tulburări, aceleaşi temeri, aceleaşi discuţii polemice, dar la scară 
mult mai redusă. Cortina de Fier ne-a protejat şi ne-a scutit de convulsiile 
ce au zguduit Biserica în lumea liberă. 
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Închei cu un îndemn la examinarea conştiinţei asupra fidelității noastre 
fata de Conciliu şi asupra modului în care trăim şi celebrăm liturgia. Mă 
folosesc în acest scop de cuvintele Instrucțiunii Redemptionis sacramen- 
tum, ultimul document liturgic pe care l-a aprobat Papa Ioan Paul al II-lea 
înainte de a muri. 


Episcopii, preoții şi diaconii, în exercitarea slujirii sacre, să se întrebe în conşti- 
intà cu privire la autenticitatea şi fidelitatea acțiunilor săvârşite de ei în numele 
lui Cristos şi al Bisericii în celebrarea liturgiei sacre. Fiecare slujitor sacru să 
se întrebe, chiar cu severitate, dacă a respectat drepturile credincioşilor laici, 
care se dăruiesc lui cu încredere pe ei înşişi şi pe copiii lor, având convingerea 
că toți îşi îndeplinesc în mod corect pentru credincioşi acele îndatoriri pe care 
Biserica, din mandatul lui Cristos, vrea să le îndeplinească prin celebrarea li- 
turgiei sacre. Fiecare să-şi amintească întotdeauna că este slujitor al liturgiei 
sacre [slujitor, nu proprietar al liturgiei, n.n.] (nr. 186). 
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SACROSANCTUM CONCILIUM 


În dialog cu pr. Anscar J. Chupungco, o.s.b.! 


E’ noto che il primo documento dibattuto e approvato dal Concilio Vati- 
cano II fu la Costituzione su la Sacra Liturgia, o Sacrosanctum Concilium, 
eppure, in effetti, tale documento a carattere liturgico fu preceduto da altri 
quattro a carattere dottrinale, che tuttavia, su ordine di numerosi vescovi, i 
quali ritenevano quei quattro documenti non conformi all’orientamento pasto- 
rale di Papa Giovanni XXIII, furono tralasciati. 


Quando la Costituzione su la Sacra Liturgia fu sottoposta all’attenzione 
del Concilio, i tempi erano maturi perché fosse avviato il dibattito, poichè 
infatti il documento non veniva fuori dal nulla, ma la strada gli era stata 
preparata da un movimento che ebbe inizio nel 1909 a Malines, in Belgio, 
su ispirazione di Don Lambert Beauduin, un monaco benedettino dell’Ab- 
bazia di Mont César. Per fronteggiare i problemi attuali dell’indifferenza 
religiosa e le minacce dei sistemi economici e politici emergenti in Europa, 
Don Beauduin propose la piena e attiva partecipazione dei fedeli alla vita 
della Chiesa, in special modo alla liturgia, ritenendo che quella fosse un’ef- 
ficace risposta ai pericoli che insidiano il mondo. Egli credeva che l’igno- 
ranza in campo liturgico fosse la causa dell’ignoranza in campo religioso. 
E” utile ricordare che il movimento a cui egli diede vita si basava sulla 
Motu proprio Tra le sollecitudini di Papa Pio X, che definiva la liturgia ,,la 
fonte più importante e indispensabile della Chiesa” e che auspicava una 
maggior partecipazione alla liturgia. 

Il movimento si diffuse a macchia d’olio in Europa, nelle Americhe e in 
Africa, specialmente tra i monasteri benedettini. Si diede il via a periodici 
liturgici, congressi e seminari per propagare il rinnovamento formale del 
culto ufficiale della Chiesa. Il movimento coinvolse pastori, teologi, storici, 
studenti universitari e organizzazioni laiche. Vale la pena ricordare in par- 
ticolare i seguenti nomi, anche se molti altri diedero pure il loro contributo 
al movimento: i monaci di Veron e Maria Laach in Germania, soprattutto 


1 Acest articol a fost publicat în Tommaso STENICO, Il Concilio Vaticano II. Carisma e 
Profezia, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1997. De asemenea poate fi consultat în 
format electronic pe site-ul Congregatiei pentru Cler din Vatican: http://www.clerus.org. 

ANSCAR J. CHUPUNGCO, osb, este directorul Institutului pentru Liturgie „Paul al VI-lea” 
din Filipine si profesor de liturgie la Institutul Pontifical de Liturgie din Roma. 
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Odo Casel; Romano Guardini in Germania; Pius Parsch e Josef Jungmann 
in Austria; i monaci di Solesmes in Francia; i monaci di Finalpia, Praglia e 
Parma in Italia, soprattutto il beato Ildefonso Schuster ed Emanuele 
Caronti; Mario Righetti in Italia; i monaci di Montserrat in Spagna; infine 
i monaci dell’ Abbazia St. John a Collegeville negli Stati Uniti, soprattutto 
Virgil Michel. 

Nel 1947 Papa Pio XII divulgò la Mediator Dei, un’enciclica a carattere 
storico di argomento esclusivamente liturgico. Sebbene questa enciclica 
mettesse in guardia dagli abusi liturgici commessi da alcuni innovatori 
eccessivamente zelanti, riconosceva ufficialmente il movimento liturgico e 
inaugurava una serie di innovazioni liturgiche che avrebbero portato al 
Concilio Vaticano II. Per esempio, in quello stesso anno il Belgio ricevette 
l’autorizzazione a celebrare la messa della sera alla Domenica e durante le 
festività; nel 1949 la Santa Sede approvò la traduzione del Messale Romano 
(eccetto il Canone Romano) in lingua mandarina; nel 1956 i riti della setti- 
mana santa furono riformati. Al termine del Congresso Liturgico Interna- 
zionale tenutosi ad Assisi nel 1956, i 1.400 partecipanti giunsero a Roma 
per ascoltare il discorso di Papa Pio XII. In questo suo discorso, il Pontefice 
affermò che il movimento liturgico era ,,un segno della Provvidenza Divina 
e della presenza dello Spirito Santo nella Chiesa, che avvicinava le genti al 
mistero della fede e alla grazia che si effonde attraverso la partecipazione 
alla liturgia”. 


Questo movimento diede un forte contributo alla nascita della Costitu- 
zione su la Sacra Liturgia durante il Concilio Vaticano II. 


Essa viene spesso definita classica in quanto promosse una riforma ispi- 
rata alla liturgia romana di stampo classico, diffusa tra il quinto e l’ottavo 
secolo. La liturgia romana classica era nota per il suo genio culturale, per 
le espressioni rituali ispirate al modello della semplicità, per la brevità e la 
semplicità degli elementi testuali e per il senso pratico. I sostenitori del 
movimento ritenevano questi modelli culturali efficaci al fine di promuovere 
una partecipazione consapevole, attiva e piena. I riti liturgici complessi e 
ripetitivi non erano di alcuna utilità al fine della comprensione da parte 
della gente della natura e dello scopo del culto di Dio e, inoltre, ostacolava- 
no una partecipazione intelligente e attiva. Si tenga presente che uno degli 
obiettivi principali del movimento consisteva nella promozione di una par- 
tecipazione attiva. Pertanto, nelle intenzioni dei sostenitori del movimento, 
il ritorno alla forma classica non costituiva un recupero storico del passato 
né una nostalgica romanticheria, bensì un provvedimento pastorale per 
garantire una partecipazione attiva. Nel periodo in cui la bozza della 
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Costituzione su la Sacra Liturgia era in preparazione, erano già stati pub- 
blicati i libri liturgici medievali e i trattati eruditi e dettagliati sulle carat- 
teristiche della liturgia romana. 


Quando Papa Giovanni XXIII annunctò che si sarebbe tenuto il Concilio 
Vaticano II, fu istituita, il 6 Giugno 1960, una commissione per la prepara- 
zione della liturgia, presieduta dal Cardinal Gaetano Cicognani (al quale 
successe il Cardinal Arcadio Larraona nel 1962), con Annibale Bugnini in 
qualità di segretario. 


Tra i membri e i consulenti vi erano numerosi pastori e studiosi soste- 
nitori del movimento liturgico. Tra i membri meritano di essere citati: Karel 
Calewaert, Bernard Capelle, Enrico Cattaneo, Romano Guardini, Josef 
Jungmann, Joseph Malula, Johannes Quasten, Mario Righetti e Aimon- 
Marie Roguet; tra i consulenti: Bernard Botte, Antoine Chavasse, Godfrey 
Diekmann, Balthasar Fischer, Pierre-Marie Gy, Anton Hanggi, Johannes 
Hoffinger, Pierre Jounel, Theodor Klauser, Boniface Luykx, Frederick Mc- 
Manus, Aimé-Georges Martimort, Herman Schmidt, Cipriano Vagaggini e 
Johannes Wagner. Ciò spiega perché l’orientamento generale e gli articoli 
della Costituzione corrispondono in misura così significativa ai principi 
divulgati dal movimento liturgico nato cinquant’anni prima. E” legittimo 
affermare che, tramite questi pastori e liturgisti, il movimento liturgico 
penetrò nella sala del Concilio. 

La bozza preparata dalla commissione elencava i settori che necessitavano 
di un ripensamento teologico e di una revisione dei riti: il mistero della 
sacra liturgia e la sua correlazione con la vita della Chiesa, la messa, la 
concelebrazione, l’ Ufficio Divino, i sacramenti e i sacramentali, la revisione 
del calendario liturgico, l’uso del latino, la formazione liturgica, la parteci- 
pazione dei fedeli alla liturgia, l'adattamento linguistico alla cultura dei 
popoli, la semplificazione dei paramenti liturgici, la musica sacra e l’arte 
sacra. In breve, la bozza concerneva l’intera gamma della vita liturgica 
ecclesiastica. E” importante notare che questa bozza fu presentata ai Padri 
del Concilio con solo pochi emendamenti con il titolo di Costituzione su la 
Sacra Liturgia. 

Fu compito dei Padri del Concilio istituire la commissione conciliare ed 
eleggerne i membri. Il Cardinal Arcadio Larraona, presidente della com- 
missione, nominò Ferdinando Antonelli come segretario. Tale commissione 
doveva rivedere la Costituzione alla luce degli emendamenti (emendationes) 
e delle modifiche (modi) proposti dai Padri conciliari. I dibattiti, che dura- 
rono dal 22 Ottobre al 13 Novembre 1962, impegnarono quindici congrega- 
zioni generali per circa cinquanta ore e registrarono 328 interventi orali, 
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nonché 297 proposte scritte. Il vivace dibattito sulla bozza, soprattutto 
sulla questione del latino e dell’uso delle lingue volgari, rivela il risveglio di 
interesse da parte delle personalità ecclesiastiche per la riforma del culto 
ufficiale: con i suoi cinquant’anni di vita il movimento liturgico era giunto 
al suo apice. 


Il 4 Dicembre 1963, i 2.152 Padri del Concilio votarono la Costituzione e 
1 voti a favore furono 2.147. Conseguentemente il Papa Paolo VI diede la 
sua solenne approvazione e promulgò la prima Costituzione del Concilio. 


Riguardo a questo documento il Papa, durante il suo discorso a conclu- 
sione della seconda sessione del Concilio, ebbe a dire: ,,Le ardue e intricate 
discussioni hanno certamente dato frutti, poiché uno dei temi, ossia il primo 
al tappeto e, in un certo senso, il primo quanto ad importanza intrinseca e 
importanza per la vita della Chiesa, la Costituzione su la Sacra Liturgia, è 
stato felicemente concluso”. 


Nel periodo in cui la Costituzione stava prendendo forma numerosi ideali 
del movimento liturgico costituivano già una realtà in molte parti del mondo, 
benché a riguardo ancora sussistessero riserve e perfino resistenze da parte 
di un gruppo di personalità ecclesiastiche. 


Dal punto di vista liturgico la Chiesa si trovava in un periodo di transi- 
zione tra una mentalità di stampo tridentino e scolastico e un nuovo senso 
pastorale presente in seno alla ricerca erudita, alla storiografia e alla teo- 
logia sulla liturgia. Coloro che avevano redatto la Costituzione non avevano, 
ovviamente, minato le basi degli insegnamenti del Concilio di Trento, rite- 
nevano però che i cambiamenti verificatisi nella Chiesa dovessero essere 
affrontati con una metodologia diversa. 

Tutta la Costituzione presenta un intrecciarsi tra tradizione e progresso. 
A riguardo risulta significativo quanto si legge nell’articolo 23: ,,Per con- 
servare la sana tradizione e aprire però la via ad un legittimo progresso, la 
revisione delle singole parti della liturgia deve essere sempre preceduta da 
un’accurata investigazione”. L’investigazione dovrebbe essere teologica, 
storica e pastorale e, allo stesso tempo, attenta alle leggi della liturgia esistenti 
e all’esperienza derivante dalla più recente riforma liturgica e dagli indulti 
qua e là concessi. Leggendo alcuni articoli si potrebbe avere l’impressione 
che la Costituzione sia un documento di transizione, un’opera di sano com- 
promesso, o via media, tra il passato e il presente e tra un orientamento 
tradizionale ed uno progressista. Le parole ,,sana tradizione e legittimo 
progresso” descrivono molto opportunamente questo documento conciliare. 
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Un classico esempio è dato dall’articolo 36, concernente la lingua liturgica: 
» L'uso della lingua latina, salvo un diritto particolare, sia conservato nei riti 
latini”. Tuttavia, data l’utilità della lingua volgare ai fini della comprensione 
da parte del popolo, ,,spetta ai vescovi decidere circa l’uso e l’estensione 
della lingua volgare”. Per quanto riguarda la questione del calice, se si 
debba ricevere o no la comunione anche attraverso di esso, l’articolo 55 
afferma: „Fermi restando i principi dogmatici stabiliti dal Concilio di Trento, 
la comunione sotto le due specie si può concedere sia ai chierici e religiosi 
sia ai laici, in casi da determinarsi dalla sede apostolica e secondo il giudi- 
zio del vescovo”. Un terzo esempio riguarda la musica liturgica; nell’arti- 
colo 116 si legge: ,,La Chiesa riconosce il canto gregoriano come proprio 
della liturgia romana: perciò, nelle azioni liturgiche, a parità di condizioni, 
gli si riservi il posto principale”. 


Tuttavia daremmo un’interpretazione errata della Costituzione se la 
considerassimo semplicemente un’opera di compromesso, o „via media”, 
tra due correnti. 


In alcuni casi la Costituzione invita a una revisione dei riti liturgici esistenti. 
Per revisione dei libri liturgici, in questo caso i libri del Concilio di Trento, 
s'intende la correzione, l'emendamento, il perfezionamento o l’aggiorna- 
mento dei suddetti secondo necessità. Un esempio importante di questa 
revisione riguarda l’ordinamento della messa. L’articolo 50 contempla che 
„L'ordinamento della messa sia riveduto in modo che appariscano più 
chiaramente la natura specifica delle singole parti e la mutua connessione, 
e sia resa più facile la pia e attiva partecipazione dei fedeli”. Al fine di otte- 
nere ciò, la Costituzione impone che i riti siano semplificati, che si tralascino 
quegli elementi che costituiscono duplicati o aggiunte di scarsa utilità, che 
gli elementi tradizionali caduti in disuso siano riportati alla tradizione dei 
padri nella misura che sembreranno opportuni o necessari. Tutto ciò im- 
plicava una revisione del Messale Tridentino non già di tipo superficiale, 
bensì radicale e con innovazioni di notevole entità. Infatti il Messale postcon- 
ciliare di Paolo VI è considerevolmente diverso rispetto al precedente per 
orientamento, nel rito e in vari testi. 

Alla revisione degli altri riti esistenti, ossia i riti tridentini, la Costitu- 
zione invita quanto ai sacramenti: ,,Siano rivenduti ambedue i riti del bat- 
tesimo degli adulti” (art. 66); „Sia riveduto il rito del battesimo dei bambini” 
(art. 67); „Sia riveduto il rito della confermazione” (art. 71); „Il rito e le 
formule della penitenza siano rivedute” (art. 72); „Le orazioni che accom- 
pagnano il rito dell’unzione degli infermi siano rivedute” (art. 75); „I riti 
delle ordinazioni siano riveduti quanto alle cerimonie e quanto ai testi” 
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(art. 76); e „Il rito della celebrazione del matrimonio, che si trova nel rituale 
romano, sia riveduto” (art. 77). Il motivo di tali revisioni è contenuto nel- 
l’articolo 62: ,,Ma poiché nel corso dei secoli si sono introdotti nei riti dei 
sacramenti e dei sacramentali certi elementi che oggi ne rendono meno 
chiari la natura e il fine, ed è perciò necessario compiere in essi alcuni adat- 
tamenti alle esigenze del nostro tempo, il sacro concilio stabilisce quanto 
segue per la loro revisione”. In pratica, la revisione auspicata dalla Costi- 
tuzione coincise in molti casi con un notevole distacco dai riti tridentini. 


Un esempio significativo è dato dalla revisione dell’Ufficio Divino o Li- 
turgia delle Ore. 


Nel 1960 Papa Giovanni XXIII, nel Codice delle Rubriche, cercò di cor- 
reggere l’usanza di recitare le ore in orario diverso rispetto a quello al 
quale si riferivano e in opposizione a quanto indicato nella Veritas hora- 
rum. Il Codice fissò la norma secondo cui le ore canoniche devono essere 
recitate „il più possibile in prossimità al tempo vero” (n. 142). L’articolo 88 
ribadisce questa norma: ,,Poiché lo scopo dell’ufficio è la santificazione del 
giorno, l'ordinamento tradizionale delle ore sia riveduto, in modo che le 
ore, per quanto è possibile, corrispondano al tempo vero”. 

Anche l’anno liturgico, secondo quanto stabilisce l’articolo 107, necessita 
di una revisione: ,,Sia riveduto l’anno liturgico in modo tale che le consue- 
tudini e le usanze tradizionali delle sacre stagioni siano preservate o adat- 
tate alle condizioni del nostro tempo”. Inoltre, la Domenica deve rimanere 
prioritaria rispetto alle altre festività, a meno che queste non siano vera- 
mente di grande importanza; la festività annuale della Pasqua (Triduo Pa- 
squale) va celebrata con gran solennità; infine, l’attenzione dei fedeli deve 
essere rivolta innanzitutto verso quelle festività del Signore che, nel corso 
dell’anno, celebrano i misteri della salvezza. 


Un altro interessante aspetto della Costituzione è l’importanza attribuita 
alle Sacre Scritture. Ciò non sorprende affatto se si considera la rinascita 
dell’interesse per la Bibbia al tempo del movimento liturgico. 


Vari articoli sono dunque dedicati alle Sacre Scritture nella liturgia, 
come l’articolo 24, per esempio, nel quale si afferma che „massima è l’im- 
portanza della Sacra Scrittura nel celebrare la liturgia. Da essa infatti ven- 
gono tratte le letture da spiegare nell’omelia e i salmi da cantare; del suo 
afflato e del suo spirito sono permeate le preci, le orazioni e gli inni liturgici, 
e da essa prendono significato le azioni e i segni”. L'articolo 35 invita a una 
lettura della Sacra Scrittura più abbondante, più varia e più adatta e 
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raccomanda che, in mancanza del sacerdote, la celebrazione sia affidata ad 
un diacono. L’articolo 51 contempla che, per la celebrazione eucaristica, 
„affinche la mensa della parola di Dio sia preparata ai fedeli con maggiore 
abbondanza, vengano aperti più largamente i tesori della Bibbia” in un 
determinato numero di anni. Infine, l’articolo 90 esorta a migliorare la 
comprensione della Bibbia, soprattutto dei salmi, affinché la Liturgia delle 
Ore sia una fonte di devozione e di nutrimento. 


Grazie a questi articoli, la Costituzione crea un nesso tra la fede, che 
deriva dall’ascolto della Parola di Dio, i sacramenti e gli altri servizi litur- 
gici (cfr. l’art. 9). 


Il binomio Parola e Sacramento costituisce un principio fondamentale 
nel rinnovamento del culto da parte della Chiesa. La parola di Dio prepara 
e guida ai sacramenti, proprio come la fede è necessaria nei sacramenti e 
da questi riceve nutrimento. La riforma conciliare avrebbe fatto in modo 
che ogni celebrazione liturgica includesse la Parola scritta di Dio e, in verità, 
nessun altra lettura, per quanto nobile e venerabile, può sostituire la parola 
di Dio nella liturgia. La ragione teologica alla base di questa affermazione 
è che Cristo „è presente nella sua parola, giacché è lui che parla quando 
nella chiesa si legge la Sacra Scrittura” (art. 7, cfr. art. 33). 


Saldamente radicata nei fondamenti del movimento liturgico, la Costi- 
tuzione fissa come principio e criterio alla base della riforma conciliare 
della liturgia la partecipazione attiva. 


L’articolo 14 afferma che ,,a tale piena e attiva partecipazione di tutto il 
popolo va dedicata una specialissima cura nella riforma e nell’incremento 
della liturgia”. I principi teologici alla base della Costituzione sono costi- 
tuiti dalla dottrina su ciò che in seguito sarebbe stato chiamato il sacerdozio 
comune dalla Costituzione dogmatica sulla Chiesa, Lumen Gentium. Se- 
condo la Costituzione, la partecipazione attiva „€ richiesta dalla natura 
stessa della liturgia” e a tale partecipazione il popolo cristiano ,,ha diritto 
e dovere in forza del battesimo” (art. 14). La partecipazione attiva, dun- 
que, non è data ai laici in forma di concessione da parte delle alte cariche 
della Chiesa ed è molto difficile immaginare nello spirito della Costituzione 
una liturgia che non richieda alcuna partecipazione attiva. 

Dal principio della partecipazione attiva derivano vari articoli, che in- 
fatti solo se considerati nel contesto della medesima acquistano un senso. 
L’intera Sezione II del primo capitolo tratta le modalità e i mezzi per pro- 
muovere la partecipazione attiva. La formazione liturgica del clero e dei 
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seminaristi è considerata una condizione, o requisito, indispensabile. L’ar- 
ticolo 16 afferma che ,,la sacra liturgia, nei seminari e negli studentati re- 
ligiosi va computata tra le materie necessarie e più importanti, nelle facoltà 
teologiche poi tra le materie principali”. E’ indice di profonda formazione 
che ,,la vita nei seminari e negli istituti religiosi sia profondamente per- 
meata di spirito liturgico” (art. 17). In base all’articolo 14, qualsiasi tenta- 
tivo di promuovere la partecipazione attiva risulterà vano se il clero non 
sarà penetrato da un sincero spirito di rinnovamento liturgico. 

Il clero — convenientemente preparato dal punto di vista liturgico — viene 
esortato a impegnarsi nell’istruzione liturgica, o catechesi, dei fedeli. L’ar- 
ticolo 19 infatti indica in ciò ,,uno dei principali doveri del fedele dispensa- 
tore dei misteri di Dio”. Nessuna risorsa deve essere tralasciata, ma, se 
opportuno, l’istruzione liturgica legittima anche l’utilizzo dei moderni 
mezzi di comunicazione, come la radio e la televisione (cfr. art. 20). 

Oltre alla formazione, la Costituzione prevede ulteriori mezzi per rag- 
giungere l’obiettivo della partecipazione attiva, tra cui, in base a quanto 
contenuto nell’articolo 21, una riforma generale della liturgia stessa. For- 
mazione e riforma procedono di pari passo. La riforma implica una revisione 
o modifica degli elementi sottoponibili a modifiche qualora non siano più in 
armonia con la natura della liturgia o siano divenuti privi di senso. Il crite- 
rio da utilizzare nel riformare testi e riti dovrebbe essere la partecipazione 
attiva e ciò implica che i testi liturgici e i riti „esprimano più chiaramente 
le sante realtà che significano e il popolo cristiano, per quanto possibile, 
possa capirle facilmente e parteciparvi con una celebrazione piena, attiva 
e comunitaria”. Partecipare attivamente significa capire, per quanto è 
umanamente possibile, ciò che la Chiesa vuole esprimere attraverso i testi 
delle preghiere e attraverso quanto accade durante la celebrazione, e senza 
dubbio la chiarezza di linguaggio e la semplicità della forma strutturale 
contribuiscono ad agevolare la comprensione. 


La Costituzione ritiene che l’uso della lingua volgare sia un mezzo effi- 
cace per promuovere la partecipazione attiva. 


L’articolo 36, pur essendo un classico caso di via media, o compromesso 
conciliare, avvalla pur sempre il principio, secondo cui la partecipazione 
attiva richiede la comprensione e la comprensione richiede la lingua volgare. 
Per questo motivo, e nello spirito del compromesso, l’articolo 36 conferisce 
priorità a quelle parti della liturgia, in cui l’uso della lingua volgare è di 
grande utilità, ossia le letture e le monizioni, alcune preghiere e i canti. La 
Costituzione, dunque, considera l’uso della lingua volgare nella liturgia alla 
luce e allo scopo di attuare il principio fondamentale della partecipazione 
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attiva. Tale fatto dovrebbe essere tenuto presente da coloro che traducono 
i testi liturgici in lingua volgare. Gli esperti di linguistica insegnano che 
non tutti i tipi di traduzione — soprattutto la traduzione letterale o formale 
in contrapposizione a quella dinamica — trasmettono efficacemente il mes- 
saggio del testo latino originale. D’altronde, i testi in lingua volgare che 
non promuovono la partecipazione attiva sono di scarsa utilità ai fini della 
liturgia rinnovata. 


Ma la formazione, la catechesi e l’uso della lingua volgare non bastano. 
Un rito complesso e ripetitivo, per esempio, può ostacolare la comprensione 
del significato e lo scopo della celebrazione liturgica. 


In molti casi la liturgia romana codificata dalla riforma attuata dopo il 
Concilio di Trento conteneva duplicazioni e lacune, che spesso non lascia- 
vano trasparire la vera struttura della celebrazione. L'ordinamento della 
messa di Papa Pio V è un classico esempio di rito medievale codificato, privo 
di uno schema lineare e chiaro a causa delle ripetizioni (per esempio le 
preghiere durante l’offertorio) e della molteplicità degli elementi rituali 
(per esempio l’ultimo vangelo). Poiché la Costituzione derivava dal movi- 
mento liturgico classico, è ovvio che il modello di riforma adottato nel redi- 
gerla sia stato quello della liturgia romana classica. La sobrietà, la sempli- 
cità e lo schema lineare sono qualità proprie della liturgia romana classica, 
le quali rendono agevole la comprensione. Ecco dunque che l’articolo 34 
decreta che ,,i riti splendano per nobile semplicità; siano chiari per brevità 
ed evitino inutili ripetizioni; siano adattati alla capacità di comprensione 
dei fedeli e non abbiano bisogno, generalmente, di molte spiegazioni”. Lo 
stesso principio riformistico è ripreso dall’articolo 50, concernente l’ordi- 
namento della messa, e dall’articolo 62, concernente i sacramenti e i sacra- 
mentali. 


Alcuni Padri del Concilio criticarono la restaurazione classica per aver 
— a loro avviso — riorganizzato la liturgia in base ad un modello antiquato 
ed obsoleto in vigore nel quinto secolo. 


In effetti, però, coloro che elaborarono la Costituzione non videro la re- 
staurazione classica come un'esercitazione di archeologia o una nostalgica 
romanticheria, bensì come un mezzo efficace per promuovere una parteci- 
pazione intelligente e attiva. Inoltre, la semplicità propria della forma clas- 
sica avrebbe facilitato il futuro compito delle chiese locali, impegnate nel- 
l'adattamento del rito romano riformato alla loro cultura e alle loro 
tradizioni. 
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In questo contesto si situano gli articoli da 37 a 40, concernenti l’adat- 
tamento della liturgia alla cultura e alle tradizioni dei popoli. Nondimeno, 
lo scopo dell’adattamento è la partecipazione intelligente e attiva in quanto 
la struttura, la lingua, i riti e la simbologia dei riti liturgici evocano gli 
autentici valori culturali, i modelli e le istituzioni del popolo. La liturgia 
deve essere appannaggio delle chiese locali e queste devono poter rivendi- 
care come propria la liturgia. Benché nella Costituzione la parola impiegata 
è adattamento, numerosi sono gli articoli da leggere nel contesto di ciò che 
oggi viene definito inculturazione. La Costituzione prevede due tipi di 
adattamento: l’articolo 39 parla di adattamento a opera della competente 
autorità ecclesiastica territoriale ,,entro i limiti stabiliti nelle edizioni tipi- 
che dei libri liturgici”, mentre l’articolo 40 prevede ,,un più profondo adat- 
tamento della liturgia” introducendo „cid che a tal riguardo dalle tradizioni 
e dall’indole dei singoli popoli può opportunamente essere ammesso nel 
culto divino”. 


L’inculturazione della liturgia romana - revisionata in base ai modelli 
classici — attenua i timori che la liturgia conciliare sia frutto di un recupero 
archeologico del passato? 


La Costituzione offre alle chiese locali un modello liturgico, un’editio 
typica, contrassegnato dalla semplicità dell’era classica, invitandole ad 
adattare i riti riveduti nella stessa maniera in cui le Chiese franco-germa- 
niche adattarono la liturgia romana classica, quando questa giunse nei 
loro territori, nell’ottavo secolo. E così la Costituzione ha dato il via alla 
inculturazione liturgica di oggi, il cui punto di riferimento e di partenza è 
l’editio typica dei libri liturgici riveduti. 

Per quanto concerne le forme di partecipazione attiva, la Costituzione 
specifica, nell’articolo 30, che l’assemblea dovrebbe prendere parte con ,,le 
acclamazioni, le risposte, la salmodia, le antifone, i canti nonché le azioni 
e i gesti e gli atteggiamenti del corpo” e, a tempo debito, osservare il sacro 
silenzio. In base all’articolo 29, poi, la partecipazione dei laici è allargata 
ad altre forme: infatti in questo articolo si fa riferimento ai laici che parte- 
cipano in qualità di ministranti, lettori, commentatori e membri del coro. 
Nel corso del tempo la lista si è allungata fino ad includere altri ministeri, 
alcuni tra i quali vengono svolti su delega particolare, come il ministro del 
solenne battesimo, il testimone al rito del matrimonio, il ministro speciale 
della santa comunione e il ministro dei funerali e delle benedizioni. 
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Uno dei caratteri innovativi della Costituzione su la Sacra Liturgia è 
dato dal fatto che i vescovi siano stati reinvestiti del potere di regolare le 
questioni locali che riguardano direttamente la Chiesa locale. 


Questo è quanto stabilisce l’articolo 22, che però contempla anche altri 
temi come l’uso della lingua volgare, l'adattamento alla cultura locale, la 
concelebrazione, la preparazione di rituali particolari e così via. La Costi- 
tuzione, dunque, si distacca misuratamente dal principio tridentino della 
centralizzazione dell’autorità liturgica nella Santa Sede. Questa forma di 
moderata decentralizzazione viene legittimata dal punto di vista teologico 
dall’articolo 41, nel quale si legge che „il vescovo deve essere considerato 
come il grande sacerdote del suo gregge, dal quale deriva e dipende in certo 
modo la vita dei suoi fedeli in Cristo”. 


Un altro aspetto che contraddistingue la Costituzione dalla riforma li- 
turgica derivata dal Concilio di Trento è dato dall’equilibrato approccio 
alle leggi liturgiche e alle rubriche, nonché dalla marcata enfasi sull’aspetto 
teologico e spirituale della liturgia. 


L’articolo 11 ricorda ai pastori di ,,vigilare affinché nell’azione liturgica 
non solo siano osservate le leggi per la valida e lecita celebrazione...” In 
base all’articolo 7, l’autentico spirito liturgico è attinto dalla dottrina se- 
condo cui la liturgia „€ ritenuta quell’esercizio dell’ufficio sacerdotale di 
Gesù Cristo” e della Chiesa per volontà di Cristo. Tale aspetto cristologico 
della liturgia porta la Costituzione ad affermare la presenza di Cristo in 
qualsiasi celebrazione liturgica (art. 7). D’altra parte l’aspetto ecclesiologico 
indica che ,,la liturgia è il culmine verso cui tende l’azione della Chiesa e, 
insieme, la fonte da cui promana tutta la sua virtù” (art. 10). 


Nel 1964 Papa Paolo VI istituì una commissione, avente il compito di 
prestare la propria assistenza nel mettere in atto gli articoli contenuti nella 
Costituzione su la Sacra Liturgia. Questa commissione, chiamata Consi- 
lium ad exsequendam Constitutionem de Sacra Liturgia e distinta dalla 
Sacra Congregazione dei Riti, venne in seguito soppressa e sostituita con la 
Sacra Congregazione per il Culto Divino nel 1969. 


Il primo a presiederla fu il Cardinal Giacomo Lercaro, a cui succedette 
il Cardinal Benno Gut, mentre Annibale Bugnini ricoprì la carica di segre- 
tario. La commissione era formata da sessanta cardinali e vescovi e da 150 
consulenti provenienti da tutto il mondo. Il compito del Consilium, e più 
tardi della Congregazione per il Culto Divino, consisteva nel revisionare i 
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libri liturgici esistenti sulla base delle direttive del Concilio. Svariati e im- 
portanti documenti furono redatti dal Consilium allo scopo di lanciare la 
riforma con la dovuta risonanza, tra cui merita ricordare i seguenti: il primo 
insegnamento Inter Oecumenici, del 1964, finalizzato a un’ordinata attuazione 
della Costituzione su la Sacra Liturgia, la lettera Le renouveau liturgique, 
del 1965, finalizzata alla prosecuzione della riforma liturgica, il secondo 
insegnamento Tres abhinc annos del 1967, la lettera Dans sa récente allo- 
cution, del 1967, sui temi relativi alla riforma, il rescritto del 1969 sull’In- 
dia, sull’adattamento alla cultura indiana, e l'insegnamento Comme le 
prévoit del 1969, sulla traduzione dei testi liturgici. 

Tra i documenti redatti dalla Congregazione per il Culto Divino va ri- 
cordato il terzo insegnamento Liturgicae instaurationes, finalizzato a 
un’ordinata attuazione della Costituzione su la Sacra Liturgia. 


Molti di questi documenti, in particolare i primi due insegnamenti, fu- 
rono forieri di modifiche concrete in campo liturgico, aventi lo scopo di 
proseguire la riforma prevista dalla Costituzione. 


Come era prevedibile, la riforma incoraggiò alcuni settori entusiasti della 
Chiesa a tentare sperimentazioni irresponsabili, come la creazione di pre- 
ghiere eucaristiche personali e la riduzione di riti sacri a semplici riunioni 
sociali di poco conto. 

Ma il lavoro maggiore del Consilium, e della Congregazione poi, consi- 
stette nel rivedere e nel pubblicare l’editio typica postconciliare dei libri 
liturgici. Dal 1968 al 1992 sono stati revisionati ventotto libri liturgici, tra 
i quali principalmente il Rito dell’Ordinazione nel 1968 (con una seconda 
edizione nel 1969), il Rito del Matrimonio nel 1969 (con una seconda edi- 
zione nel 1990), il Messale Romano nel 1970 (con una seconda edizione nel 
1975), il Lezionario nel 1970 (con una seconda edizione nel 1981), il Rito 
del Battesimo per i Neonati nel 1970, i quattro volumi della Liturgia delle 
Ore nel 1971, il Rito della Confermazione nel 1971, il Rito dell’Iniziazione 
al Cristianesimo per gli Adulti nel 1972, il Rito dell’Unzione degli Infermi 
e dell’Assistenza Pastorale nel 1972, il Rito della Penitenza nel 1978 e il 
Libro delle Benedizioni nel 1984. In meno di trent’anni la Chiesa latina è 
stata in grado di attuare la riforma liturgica auspicata dal Concilio. 


Esaminando questi libri si rileva la volontà da parte del Consilium e 
della Congregazione di preservare la tradizione liturgica, pur adattando i 
medesimi alle esigenze pastorali delle Chiese locali. 
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L’Introduzione di ciascun libro contiene una parte dedicata alle possibi- 
lità di adattamento del libro stesso alle usanze e alle situazioni locali. 
Grande risalto viene dato alla Parola di Dio, così come grande cura viene 
prestata nel trattare la partecipazione attiva e le diverse forme di ministero 
che attengono alla celebrazione. 

Durante il pontificato di Papa Paolo VI il lavoro di riforma non si limitò 
alla revisione, ma si estese all’introduzione, o meglio reintroduzione, di 
alcuni elementi e pratiche liturgici. Nel 1968 il Consilium promulgò il de- 
creto Prece eucharistica, contenente tre nuove preghiere eucaristiche, 
mentre nel 1974 la Congregazione promulgò il decreto Postquam de preci- 
bus, con il quale venivano approvate le preghiere eucaristiche per le messe 
con i bambini e per le messe di riconciliazione. S’interruppe così la tradi- 
zione centenaria di utilizzare solo il Canone Romano a favore delle esigenze 
pastorali. Anche i sacramenti subirono dei cambiamenti. Nel 1968 Papa 
Paolo VI approvò, con la Costituzione apostolica Pontificalis romani reco- 
gnitio, la sostituzione della formula veronese per l’ordinazione dei vescovi 
con una formula riveduta, tratta dalla Tradizione apostolica del terzo secolo; 
nel 1971, sempre Paolo VI approvò la nuova formula per la confermazione 
con la Costituzione apostolica Divinae consortium naturae. Nel 1972 la 
Motu proprio Ministeria quaedam, avviò la riforma degli „ordini minori” 
riducendone il numero a due, il lettorato e l’accolitato, che da questo mo- 
mento in poi furono definiti ,, ministeri” per distinguerli dagli ordini eccle- 
siastici. Nel 1972 la Sacra Congregazione per la Dottina della Fede pubblicò 
le Norme pastorali Sacramentum Paenitentiae sull’assoluzione generale. 
Nel 1972 Papa Paolo VI pubblicò la Costituzione apostolica Sacram Unc- 
tionem Infirmorum, con la quale approvò la nuova formula per l’unzione 
degli infermi, autorizzò l’impiego di olio di tipo diverso, oltre all’olio di 
oliva, purché fosse di origine vegetale, e reintrodusse la pratica, esistente 
fino al tredicesimo secolo, di ripetere l’unzione nel corso della medesima 
malattia qualora l’ammalato si aggravi. 


A ben vedere, il lavoro di riforma conciliare non si limitò alla revisione 
dei riti esistenti, ma, attraverso il metodo della progressione organica, 
giunse ad integrare e colmare le lacune della riforma liturgica conciliare. 


Se la Santa Sede non avesse intrapreso questi coraggiosi passi a seguito 
del Concilio, oggi la Chiesa sarebbe stata tristemente priva di una vita li- 
turgica più ricca e non avrebbe offerto una risposta concreta alle varie 
esigenze pastorali sentite dalle Chiese locali in tutto il mondo. Il fatto che 
la Chiesa ufficiale sia andata oltre il significato letterale della Costituzione, 
sebbene sempre nel rispetto dello spirito e dei parametri della tradizione 
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liturgica, è un segnale certo della sua affidabilità nel custodire, e al con- 
tempo nel dispiegare, ciò che ha ricevuto dal Concilio. 


A seguito della promulgazione della Costituzione su la Sacra Liturgia si 
registrarono reazioni di vario tipo. La riforma conciliare suscitò in alcuni 
un sentimento di gratitudine, misto allo stesso tempo ad un’esagerata euforia; 
in altri, talora incapaci di distinguere tra i principi conciliari di riforma e 
la loro attuazione, una netta disillusione. 


A distanza di oltre tre decenni dal rinnovamento del Concilio Vaticano II 
esistono tuttora in seno alla Chiesa divergenze tra come la liturgia viene e 
come dovrebbe essere celebrata. E” ovvio che questa tensione è interpreta- 
bile come un sano segnale che l’interesse verso la liturgia non è venuto 
meno. Tuttavia, dal Concilio in poi noi non siamo liberi di propagare i nostri 
pareri personali su come la liturgia debba essere celebrata al di fuori dei 
principi della Costituzione. Può darsi che in alcuni casi l’interpretazione e 
l’attuazione postconciliari della Costituzione siano opinabili, ma è pur vero 
che bisogna distinguere questi dai principi e dai criteri promulgati dal con- 
cilio ecumenico. 

Nella sua opera postuma La Riforma della Liturgia 1948-1975 Annibale 
Bugnini registra con precisione le opposizioni alla riforma conciliare e postcon- 
ciliare. Tra i vari gruppi egli cita i seguenti: innanzitutto ,,Una voce”, un 
gruppo internazionale sostenitore dell’uso del latino e del canto gregoriano, 
nonché della musica polifonica sacra. Sebbene la Costituzione riconosca 
l’impiego del latino, del canto gregoriano e della musica polifonica nella 
liturgia, una certa intolleranza é stata all’origine dell’affermarsi del gruppo 
in alcune parti del mondo. In secondo luogo, nacquero alcune ale scissioniste 
,controriformistiche”, spesso ostili ai decreti dei vescovi e della Santa Sede: 
tra queste Bugnini cita il ,, Movimento Cattolico Tradizionalista”, nato in 
America, e alcuni che agirono singolarmente come l’italiano Tito Casini, 
intervenuto acidamente in difesa dell’uso del latino nel suo libro La tunica 
stracciata; i Cardinali Alfredo Ottaviani e Antonio Bacci, i quali si opposero 
al nuovo messale, perché a loro avviso contenente elementi ,,eretici”, ,,psi- 
cologicamente distruttivi” e ,,protestanti”; e l’abbate francese Georges de 
Nantes che invocò la deposizione di Papa Paolo VI, da lui accusato di ere- 
sia, scisma e scandalo. 

Ma l’opposizione più insidiosa giunse dall’ Arcivescovo Marcel Lefebvre, 
fondatore della Fraternité Sacerdotale e di un seminario ad Ecòne, in Sviz- 
zera. I suoi seguaci hanno aderito alle pratiche liturgiche preconciliari, 
opponendosi alla riforma conciliare e postconciliare, soprattutto per quanto 
concerne il messale. L’arcivescovo dichiarò che Roma dimostrava chiaramente 
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di aver abbracciato una tendenza ,,neomodernista” e ,,neoprotestante” du- 
rante il Concilio Vaticano II e in tutte le riforme postconciliari che dal 
Concilio hanno avuto origine. In una lettera all’Arcivescovo, datata 11 Ot- 
tobre 1976, Papa Paolo VI scrisse: ,,Per quanto riguarda Lei, la questione 
del precedente rito della messa rivela la Sua falsa ecclesiologia e Le offre lo 
spunto di attaccare il Concilio e il suo lavoro di riforma. Lei usa a Suo pre- 
testo, o come presunta giustificazione, il fatto che solo nel precedente rito 
avveniva l’autentico sacrificio della messa e si preservava l’autentico mini- 
stero sacerdotale con chiarezza di significato. Noi rifiutiamo completamente 
questo giudizio erroneo e queste ingiuste accuse; non permetteremo che la 
Divina Eucaristia, sacramento dell’unità, sia resa fonte di divisione (cfr. 
1Cor 11,18), né che venga da Lei utilizzata come strumento e simbolo della 
Sua ribellione”. 


Tuttavia, non tutte le reazioni alla riforma conciliare e postconciliare 
furono negative. Numerose Chiese locali hanno tratto immenso giovamento 
dalla riforma, sia dal punto di vista spirituale che teologico. L'uso della 
lingua volgare, la chiarezza dei riti, l’interesse attivo e l’impegno dei laici 
sono tutti doni del Concilio per i quali tutte le personalità e i membri della 
Chiesa si compiacciono. 


In occasione del ventesimo anniversario della promulgazione della Co- 
stituzione, la Congregazione per il Culto Divino ha organizzato un con- 
gresso per i presidenti e i segretari delle Commissioni Liturgiche Nazionali 
a Roma, dal 23 al 28 1984. Gli atti del congresso contengono testimonianze 
rese da pastori, che affermano che le Chiese locali hanno tratto beneficio 
dalla riforma. Tra coloro che hanno acclamato pubblicamente la riforma si 
ricordano: il Cardinal Francois Marty di Parigi, il Cardinal Paul Zoungrana 
di Ouagadougou, il Cardinal Ernesto Corripio Ahumada del Messico e il 
Cardinal Joseph Cordeiro di Karachi. Questi pastori hanno esposto i van- 
taggi del Concilio e dell’attuazione postconciliare della Costituzione, auspi- 
cando un approfondimento della comprensione autentica della riforma da 
parte del clero e dei laici. 


Oggi che la lingua volgare è entrata nell’uso comune nella liturgia e che 
l’editio typica dei libri liturgici è stata revisionata, quale itinerario liturgico 
resta da compiere? 


Occorre passare alla terza fase della riforma conciliare, ossia all’incultu- 
razione della liturgia romana nelle Chiese locali. Significativo è il valore 
del ruolo del Pontefice Giovanni Paolo II in questa terza fase. Sicuramente 
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i viaggi apostolici, che lo hanno portato in contatto diretto con la vita litur- 
gica delle Chiese locali, hanno contribuito a determinare il pensiero del 
Pontefice a riguardo. In svariati suoi discorsi e dichiarazioni, egli ha trat- 
tato la questione dell’inculturazione: nel discorso alla Commissione Ponti- 
ficale sulla Bibbia, nel 1979, il Papa ha dichiarato che l’inculturazione 
„esprime molto bene uno degli elementi del grande mistero dell’incarna- 
zione”. L’inculturazione esprime ,,l’incarnazione del Vangelo nelle culture 
autonome e allo stesso tempo l’introduzione di queste culture nella vita 
della Chiesa”. Riprendendo le parole pronunciate in occasione del Sinodo 
dei Vescovi del 1985, egli definisce l’inculturazione come ,,l’intima trasfor- 
mazione degli autentici valori culturali attraverso la loro integrazione nel 
Cristianesimo e l’introduzione del Cristianesimo nelle diverse culture 
umane”. 


Possiamo affermare che il quarto insegnamento ,,La liturgia romana e 
l’inculturazione”, promulgato nel 1994 dalla Congregazione per il Culto 
Divino e dalla Disciplina dei Sacramenti, ha mutuato molto dal pensiero 
di Papa Giovanni Paolo II sull’inculturazione. 


L’importanza di questo documento sta non solo nell’aver chiarito il con- 
cetto e le modalità per la messa in pratica dell’inculturazione in campo li- 
turgico, ma anche nell’aver mantenuto ufficialmente vivo lo spirito di ri- 
forma generato dalla Costituzione su la Sacra Liturgia. La riforma 
conciliare continua a livello di Chiese locali ed è ora entrata nella terza fase 
del rinnovamento liturgico grazie all’inculturazione. Infatti il quarto inse- 
gnamento è di diritto una pietra miliare del rinnovamento liturgico: esso 
apre un vasto orizzonte di possibilità, poiché fissa i principi e le norme 
guida per ciascuna Chiesa locale, cui spetta un difficile compito da assolvere 
per il futuro. Tuttavia, non si tratta di un documento finale né completo; 
esso non tratta, per esempio, la questione, assai pratica, della metodologia. 
Dopo aver spiegato esaurientemente i principi culturali e liturgici, come si 
procede all’inculturazione della liturgia? Quali sono i metodi adeguati a 
disposizione? Questa lacuna, tuttavia, non deve farci sottovalutare il valore 
intrinseco di questo insegnamento, né farci ignorare il suo fondamentale 
contributo al rinnovamento liturgico. 


DECRETUL PRIVIND MISIUNEA PASTORALA 
A EPISCOPILOR IN BISERICA CHRISTUS DOMINUS 


PS. Petru Gherghel 
Episcopia Romano-Catolica de Iasi 


Una dintre nenumăratele laude care pot fi aduse Conciliului al II-lea 
din Vatican este, fără îndoială, aceea că a ştiut să unească studiul, cerceta- 
rea şi aprofundarea adevărului cu dorinţa şi efortul constant de a aplica un 
astfel de adevăr în viața cotidiană a Bisericii: Biserică peregrină şi lucră- 
toare într-o realitate istorică. 

Printre punctele de doctrină pe care Conciliul al doilea din Vatican şi 
le-a propus să le studieze şi să le aprofundeze în particular, un loc deosebit 
a fost ocupat de reflectia asupra slujirii episcopilor: 


Sfântul Conciliu (...), mergând pe aceeaşi linie [a primului Conciliului din Vati- 
can], a hotărât să mărturisească şi să proclame în fata tuturor învățătura des- 
pre episcopi, urmaşii apostolilor, care, împreună cu urmaşul lui Petru, vicarul 
lui Cristos şi capul văzut al întregii Biserici, conduc casa Dumnezeului celui 
viu (LG 18). 


Iar rodul acestei munci nu a întârziat să apară: capitolul al doilea al 
constituției despre Biserică prezintă în mod complet, profund şi clar doc- 
trina despre episcopi. 

Pornind de la aceste premise, este deci necesar să subliniem că decretul 
conciliar despre „misiunea pastorală a episcopilor în Biserică” nu poate fi 
înțeles pe deplin decât în lumina constituţiei dogmatice Lumen gentium. 

Din metoda conciliară de a traduce în norme pastorale punctele de doc- 
trină aprofundate mai înainte, derivă şi ia naştere acest decret, pe care l-am 
putea numi Directoriu pastoral pentru episcopi şi pentru toți cei care, în 
diferite feluri şi diferite grade, participă şi colaborează la slujirea episcopală. 
Şi tocmai din această teologie reînnoită despre episcopat, Conciliul vrea să 
schiteze imaginea episcopului de astăzi. 

Modul solemn de a exercita îndatorirea episcopală în serviciul Bisericii 
universale rămâne în mod cert conciliul ecumenic. Pentru celelalte situa- 
tii, decretul prevede, între toate instituţiile stabilite de Biserică, sinodul 
episcopilor, instituit de papa Paul al VI-lea, deoarece reprezintă astăzi 
mărturia rolului pe care adunarea episcopilor catolici şi l-a asumat cu pri- 
vire la grija fata de întreaga Biserică. 


66 DIALOG TEOLOGIC 16 (2005) 


Alaturi de aceasta prima exprimare concretà a teologiei episcopatului, 
manifestatà la Conciliu, se adaugà o altà afirmatie capitalà: episcopul die- 
cezan se bucurà în mod normal de toate puterile necesare exercitàrii înda- 
toririi sale, desigur în dependenta de autoritatea suveranà a Pontifului 
roman, care poate legitim, în numele binelui comun al Bisericii universale, 
sà-si rezerve unele chestiuni. 

Cine este episcopul diecezan? Este pastorul unei dieceze. Chiar înainte 
de a descrie imaginea episcopului, textul conciliar dà o minunata definitie 
a diecezei. 


Dieceza este o portiune din poporul lui Dumnezeu încredintatà pàstoririi unui 
episcop ajutat de preoţii săi, astfel încât, adunată în jurul pàstorului ei si unità 
de el prin evanghelie şi Euharistie în Duhul Sfânt, constituie o Biserică parti- 
culară în care este realmente prezentă şi acționează Biserica lui Cristos, una, 
sfântă, catolică şi apostolică (CD 11). 


Deci, în dieceza lui, episcopul este mărturisitor al lui Cristos în fața tu- 
turor oamenilor, cel care vesteşte tuturor mesajul evangheliei; şi această 
îndatorire prevalează peste toate celelalte, oricât de importante ar fi aces- 
tea. Între preoţii lui, ca şi în mijlocul persoanelor consacrate şi al laicilor, 
el este perfector, deoarece conduce pe fiecare pe drumul sfinteniei, însă 
angajându-se să fie el exemplu prin caritatea, umilința şi simplitatea vieţii 
lui. El este părintele şi prietenul preoţilor lui, gata să îi asculte şi să-i spri- 
jine în orice fel posibil. Este aproape de credincioşi, atent la condiţiile lor 
de viata, devenind totul pentru toți, mai ales fata de cei săraci şi mici. De 
aceea, nu va ezita să-şi revizuiască propriul mod de viata, pentru a-l face 
mai potrivit exigenţelor şi circumstanțelor specifice timpului nostru. 

În îndeplinirea misiunii sale, episcopul nu este singur: are colaboratori 
din ordinul preoţesc, după cum are şi colaboratori din rândul credincioşilor 
laici. Pentru o mai mare eficiență apostolică, decretul prevede noi structuri 
mai bine adaptate exigențelor ecleziastice ale timpului prezent; de exem- 
plu, alegerea unui vicar episcopal, care va avea puterile unui vicar general 
pentru o anumită însărcinare sau o zonă determinată, organizarea unui 
consiliu pastoral, care va reuni în jurul episcopului preoţi, persoane consa- 
crate şi laici. 

Despre viața preoțească, despre viața religioasă sau despre responsabi- 
litatea laicilor vorbesc şi alte decrete sau declaraţii conciliare, aici însă, 
paginile decretului despre misiunea pastorală a episcopilor tratează în mod 
esenţial problema colaborării cu episcopul a tuturor puterilor vii dintr-o 
dieceză. 

O mare parte din Christus Dominus este dedicată clerului diecezan. Se 
notează cu bucurie referirea clară la presbyterium, adevărată familie al 
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cărei părinte este episcopul, şi insistența asupra unităţii de gândire şi acti- 
une între episcop şi preoții săi. Este recomandat mult dialogul, însă nu mai 
putin decât ajutorul spiritual şi material reciproc. Pe de altă parte, este 
interesant de notat că al doilea capitol se încheie cu unele observaţii despre 
relaţiile dintre episcop şi persoanele consacrate, care îşi desfăşoară aposto- 
latul în dieceză. Ca principiu, ar putea fi rezumate astfel: episcopul trebuie 
să încurajeze viața religioasă şi să respecte scopul propriu al instituţiilor; 
însă, pe de altă parte, preoţii sunt supuşi autorităţii episcopale în ceea ce 
priveşte exercițiul apostolatului şi, în cazurile de urgență, pot fi chemaţi să 
colaboreze, cu unele condiţii, în câmpul pastoral formativ şi educativ. 

După ce a tratat despre colegialitatea universală, şi deci despre misiu- 
nea proprie a episcopului diecezan, Christus Dominus precizează exerci- 
tiul colectiv al oficiului episcopal: acest capitol, foarte scurt, este concen- 
trat asupra temei majore a conferințelor episcopale. 

Subiectul — după cum povestesc istoricii — a fost pe larg dezbătut în aula 
conciliară, si continuà şi astăzi ocaziile de reflecţie periodică despre rolul 
conferințelor episcopale, care între timp au devenit o realitate universală. 

Sfântul Părinte primeşte mereu conferințele episcopale cu ocazia aşa-nu- 
mitei visita ad limina apostolorum şi le adresează mesaje de o mare impor- 
tantà pastorală şi misionară. Este un semn de comuniune. 

Misiunea conferințelor episcopale depăşeşte, evident, simplele întâlniri 
periodice, în cadrul cărora se schimbă sfaturi şi informaţii asupra unor 
probleme comune; ele trebuie să se orienteze astfel încât să fie din ce în ce 
mai multe adunări fixe ale episcopilor, pentru a-şi exercita împreună ofi- 
ciul pastoral. Această misiune, de fapt, nu constă doar în a stabili actele de 
conducere în dieceza proprie, lucru care trebuie să fie făcut de fiecare 
episcop, ci, într-un sens mai larg, episcopii îşi îndreaptă în mod solidar 
grija lor apostolică şi misionară fata de toți oamenii ce fac parte din aceeaşi 
comunitate umană. 

O parcurgere atentă a întregului conţinut şi o analiză serioasă a dorin- 
telor exprimate de părinţii conciliari în acest decret, aprobat între primele 
documente cu privire la membrii Bisericii (la 28 octombrie 1965), va con- 
stitui mereu o adevărată lumină şi o temelie solidă cât priveşte contribuția 
ce trebuie adusă la creşterea vieţii bisericeşti, nu numai de către episcopi, 
ci şi de fiecare preot şi membru al Bisericii. 

Decretul Christus Dominus a fost aprobat de 2.322 de părinţi pe 28 oc- 
tombrie 1965, cu 2.319 voturi pentru, 2 voturi contra şi 1 vot nul. 


CHRISTUS DOMINUS 


in dialog cu PS. Jorge M. Mejia! 


Il Decreto Christus Dominus, per la natura della sua tematica come an- 
che per il suo carattere redazionale, sembra essere il documento conciliare 
che meno ripercussioni ha avuto extra Ecclesiam, fuori dei limiti visibili 
della Chiesa cattolica; o se si vuole, nel mondo. E° così? 


Infatti, sia il suo impianto dottrinale che le sue non poche determinazioni 
positive o canoniche, si riferiscono ad argomenti prettamente e squisita- 
mente intra ecclesiali. L’episcopato è una struttura essenziale della Chiesa 
stessa e, nonostante i molti suoi riflessi esterni — che il decreto ribadisce 
più volte — rimane sempre tale, anche in ragione di una sua dimensione 
universale e quindi missionaria. Pertanto, il proposito di rinnovamento 
dell’esercizio di tale struttura, in sé e nelle varie sue articolazioni — che è 
la ragion d'essere del documento stesso — potrebbe non interessare che 
marginalmente l’opinione pubblica. 

Questo va detto, all’inizio del presente sforzo di lettura. Tuttavia, più si 
cerca di approfondire la riflessione del documento e più si avvertono da 
una parte l’importanza del documento nell’impostazione generale del Con- 
cilio, e dall’altra le novità che lo caratterizzano; con le conseguenze che ne 
seguono (e ne sono seguite) per la vita della Chiesa fino ad oggi; e così an- 
che per la sua presenza nel mondo. E vorrei aggiungere che neppure la 
piena valorizzazione e la fedele applicazione né di Lumen gentium né di 
Unitatis redintegratio e così via fino (e forse soprattutto) a Gaudium et 
spes potrebbero essere realizzate senza un’altrettanto piena e fedele valo- 
rizzazione nonché applicazione di Christus Dominus. 


Si presenta però subito la questione assai decisiva della chiave di lettura 
del documento. 


Qui si deve procedere per passi. Ovviamente, Christus Dominus si ispira 
a Lumen gentium, come si vede già dalle varie stesure fin dall’inizio del 


1 Acest articol a fost publicat în Tommaso STENICO, Il Concilio Vaticano II. Carisma e 
Profezia, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1997. De asemenea poate fi consultat în 
format electronic pe site-ul Congregatiei pentru Cler din Vatican: http://www.clerus.org. 

Jorce M. Mresta s-a născut în 1923 la Buenos Aires (Argentina), a fost consacrat episcop 
în 1986 şi creat cardinal în 2001. În momentul luării interviului era secretar la Congregația 
pentru Episcopi şi la Colegiul Cardinalilor din Vatican. 
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testo. Risulta così chiaro che s’intendeva mettere in pratica, nell’ordine 
delle disposizioni canoniche le grandi intuizioni che sull’episcopato, la sua 
natura e le sue funzioni, stanno alla base del capitolo III di questa Costitu- 
zione dogmatica. In un certo senso, se ne traggono le conseguenze, di cui il 
capitolo citato è gravido, in ordine alla vita e all’esercizio del ministero 
episcopale, ma altresì, per logica estensione, in ordine alla realtà della dio- 
cesi, dei suoi costitutivi, delle sue istituzioni; delle associazioni di diocesi e 
via dicendo. Quindi, Christus Dominus s’interpreta alla luce di Lumen 
gentium, e di quanto la Costituzione dogmatica sulla Chiesa ha generato, 
in un modo o nell’altro, nel corso dei lavori conciliari fino (come detto) a 
Gaudium et spes. 


Ma vi erano anche le disposizioni canoniche vigenti, sulle stesse materie, 
al tempo del Concilio. 


Certamente; e, cioè, il Codice di Diritto Canonico, cosiddetto pio-bene- 
dettino, del 1917. Tali disposizioni sono come il sipario di fondo sul quale 
si progettano molte delle considerazioni e disposizioni soprattutto dei capi- 
toli II e III, come facilmente si avverte se lo si ha presente nella lettura, ma 
come non poteva non avvertirlo chi (ed è il caso del sottoscritto) era testi- 
mone dei vari interventi durante le Congregazioni generali, in cui si andava 
forgiando il decreto che oggi si chiama Christus Dominus. Anche questa 
costituisce una chiave di lettura, poiché aiuta a capire ciò che si può chia- 
mare il Sitz im Leben del testo; cioè, il suo rapporto con la situazione cano- 
nica a parte ante. 


A questo punto non si può nemmeno ignorare la reale situazione storica 
dei Vescovi intervenuti al Concilio... 


Vescovi presenti con il loro carico di esperienze, difficoltà e desideri, che 
si confrontavano sia con le vigenti disposizioni canoniche, che con le nuove 
aperture già codificate in Lumen gentium. Per cui qui si può avvertire una 
sincera volontà di riforma, non soltanto — e neanche forse principalmente 
— della legge canonica, ma anzitutto di certi aspetti della propria vita e 
dell’esercizio del proprio ministero. Anche questo va tenuto presente. 


Vi è poi il nuovo Codice di Diritto Canonico... 
Certamente; il Codice del 1983 [di quello destinato alle Chiese Orientali, 


del 1990 si può fare a meno, per il momento]. E° il testo che definisce e statuisce 
la legge universale della Chiesa (latina), che si propone, ed esplicitamente, 
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di riassumere e determinare, in forma di leggi, le riforme conciliari, e che 
ha, quindi, un rapporto stretto, alle volte anche letterale, con il presente 
documento, il quale, alla fine, nel suo Mandato generale ,,dispone” (decer- 
nit) che ,,nella revisione del Codice di Diritto canonico, siano definite ade- 
guate leggi a norma dei principi stabiliti in questo decreto” (44). L’uno va 
quindi letto alla luce dell’altro e in fecondo e illuminante interscambio, a 
cui si farà non di rado riferimento in ciò che diremo. 


E” possibile approfondire, fin d’ora lo spirito sotteso ed espresso da tale 
Mandato generale? 


Volentieri. Il testo latino originale adopera il verbo decernere, tradotto 
— come s’é visto — con dispone; ma più volte, nella seconda parte dello stesso 
Mandato, viene tradotto con il verbo prescrive, il che è molto più esatto. 
Ora, questo è ovviamente un termine giuridico, il quale manifesta la chiara 
volontà legislativa dei Padri conciliari e — in primis — del Papa, che promulga 
il documento. Lo stesso termine viene adoperato altre volte nel testo, quando 
la materia lo richiede e i Padri conciliari — con a capo il Papa — giudicano 
che si tratta di materia, appunto, sulla quale è opportuno (o necessario) 
legiferare. Non è il caso, in questa breve conversazione, di fare il completo 
elenco dell’uso dei termini che si possono qualificare come prescrittivi; ma 
l’uno o l’altro esempio servirà per illustrare questo punto. Così nel n. 22, 
quando si tratta della delimitazione delle diocesi, ci si esprime in questo 
modo: ,,Pertanto, in materia di circoscrizioni diocesane, il sacrosanto sinodo 
(= Concilio) dispone (decernit) ecc.”; e poi si enumerano i criteri da seguire 
per una revisione delle circoscrizioni delle diocesi. Ugualmente nel n. 31 
sulla nomina dei parroci, si dice semplicemente ,,si aboliscano” (suppri- 
mantur), „salvo il diritto dei religiosi, sia tutti i diritti di presentazione . . . 
sia, dove esiste, la legge del concorso...” La formula adoperata è quindi 
prescrittiva. 

Quando invece, come nel famoso n. 21 sulla dimissione dei Vescovi, non 
s’intende formulare un precetto, l’espressione adoperata è ,,enixe rogantur” 
(si rivolge una calda preghiera), espressione — come è risaputo — ripresa nel 
non meno famoso can. 401 del CIC del 1983, dove però l’avverbio enixe 
viene soltanto conservato nel paragrafo 2, non nel primo. Altrettanto suc- 
cede con l’invito rivolto nel precedente n. 20 alle „autorită civili” di „rinun- 
ziare spontaneamente” ai ,,diritti o privilegi di cui avrebbero goduto, per 
l’elezione, nomina, presentazione, o designazione alla carica episcopale”. 
Qui la dicitura preferita, poichè ci s’indirizza alle autorità, è „humanissime 
rogantur” (rivolge vivissima preghiera). 
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Non sorprende nessuno che questo importante documento, nonostante 
il suo contenuto teologico pastorale — che affiora in ogni sua pagina - sia 
stato redatto e soprattutto promulgato come Decreto, terminologia che ci 
riporta subito ai Decreti di riforma del Concilio di Trento (il Vaticano I non 
li ha avuti, forse per mancanza di tempo). 


La sua giusta interpretazione deve, quindi, tenere conto di questa natura, 
per così dire duplice, del documento Christus Dominus? 


Infatti; da una parte si presenta come intensa e sentita esortazione ai 
Vescovi su come esercitare il loro ministero, certamente alla luce dell’antica 
tradizione della Chiesa, ma anzitutto della Costituzione dogmatica Lumen 
gentium, e dall’altra esprime una chiara volontà legislativa senza omettere, 
nel Mandato Generale conclusivo — come sopra detto — d’indicare in modo 
prescrittivo la strada che si deve seguire nella revisione del Codice: ,,ad nor- 
mam principiorum (a norma dei principi) quae in hoc Decreto statuuntur”, 
il che comprende sia gli orientamenti dottrinali che le determinazioni giu- 
ridiche. Se dunque il Codice del 1983 si è necessariamente ispirato, qualche 
volta anche ad pedem litterae, il precedente Directorium de ministero pasto- 
rali episcoporum (al momento in fase di revisione) ordinato dallo stesso 
Decreto, ne è ugualmente necessaria conseguenza. 


L'impianto generale del Decreto è conosciuto. Converrà però farne una 
rapida descrizione per poi sottolineare ciò che, anche qui, può essere consi- 
derato una novità, se pur sempre nel solco della tradizione. 


Dopo un breve ma sostanziale prologo o proemio teologico, che riprende 
temi del Vaticano I, di Lumen gentium, e aldilà dei testi Conciliari, del 
Nuovo Testamento, sull’identità dei Vescovi e la qualità, anche universale, 
della loro missione, il Decreto si presenta diviso in tre parti, in stretto rap- 
porto con le formulazioni del prologo. 

La prima parte è in se abbastanza nuova, nel senso che non esisteva 
ancora un simile sviluppo magisteriale; essa si riferisce ai rapporti dei Vescovi 
con la Chiesa universale. Ci si potrebbe chiedere come mai questo capitolo 
precede gli altri, e soprattutto il secondo, stante il fatto che i Vescovi hanno 
sì un rapporto con la Chiesa universale, ma in quanto responsabili di una 
Chiesa particolare, e non viceversa. Sembra però assai chiara l’intenzione 
del Concilio d’insistere appunto sulla dimensione universale della missione 
episcopale, rimasta forse prima alquanto nell’ombra. E poi vi è l’esperienza 
conciliare che è l’atto supremo di questa missione universale, ovviamente 
cum et sub Petro, come ricorda il n. 4. Ed è in questo luogo che viene inscritto 
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il riferimento alla responsabilità missionaria di ogni Vescovo, che la giusta 
sollecitudine per la sua diocesi (se pur essa stessa missionaria) non deve 
far mai mancare. 

Il capitolo II, tratta dei rapporti dei Vescovi con le loro Chiese particolari. 
Qui ci si muove su un terreno più familiare e quindi vi si trovano gli sviluppi 
attendibili sulla triplice funzione episcopale, come elaborata ampiamente 
in Lumen gentium al capitolo III, ma con speciali, notevoli insistenze, di 
cui giova notare l’importanza concessa alla dottrina sociale (nel n. 12) e 
(non senza rapporto con quest’ultima) ai mezzi di ricerca sociologica non- 
ché alla cosiddetta sociologia pastorale (16 e 17). 


La grande novità di questo ampio capitolo consiste senza dubbio nel n. 11 
con la sua definizione della diocesi... 


.... che non sembra eccessivo chiamare storica, ripresa ad litteram dal 
can. 365 del CIC e destinata a ispirare e animare tutto il resto del capitolo 
(come anche le norme del Codice sullo stesso soggetto). La definizione è 
assai conosciuta e il tema è stato trattato da più di uno studio specifico. 
Non sembra quindi indispensabile farne un commento esteso. Converrà 
comunque accentuare anche qui il suo carattere teologico, con il triplice 
riferimento al pastore che la riunisce a sé (,,congregata ... pastori suo adhe- 
rens”) mediante il Vangelo, cioè la parola di Dio e l'Eucaristia nello Spirito 
Santo. Il che mette il rapporto pastore-popolo a livello delle realtà che ab- 
biamo ricevuto del Signore, e che costituiscono la sua vera eredità, di cui il 
pastore è appunto custode (non padrone) a nome dello stesso Signore. Ed 
è questo che fa sì che in una tale porzione del popolo di Dio, affidata al pastore 
col suo presbiterio ,,sia veramente presente e agisca la Chiesa di Cristo, 
una, santa, cattolica e apostolica” (11). La primaria responsabilità del Vescovo 
può essere quindi specificata come il dovere di rendere ,,presente e operante” 
nella sua Chiesa particolare, la Chiesa fondata da Cristo e trasmessa nei 
secoli. Così si vede chiaramente come la sua duplice responsabilità, verso 
la sua Chiesa e verso la Chiesa universale, si articolano e si sostengono 
mutuamente. A partire da questa concezione si costruisce tutto il docu- 
mento e in particolare il presente capitolo secondo. 


Se la prima sezione del capitolo in parola è dedicata ai Vescovi diocesani, 
la seconda tratta della delimitazione delle diocesi (cui si è già accennato 
sopra) e la terza dei cooperatori del Vescovo diocesano nell’esercizio del suo 
ministero. 
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Alcune delle novità più salienti di queste due sezioni, più canoniche che 
teologiche, ma ugualmente ispirate a un profondo senso pastorale, le con- 
sidereremo più avanti. 

Si arriva così al terzo capitolo, che costituisce anch’esso una novità in 
sé, dato che ha come argomento la cooperazione dei Vescovi in favore di più 
diocesi. Non mi risulta che neppure questo tema sia stato prima oggetto di 
uno specifico testo magisteriale, specialmente per quanto riguarda le Con- 
ferenze episcopali. Il Concilio dichiara che „summopere expedire censet” 
(ritiene che sia sommamente utile) e che si costituiscano in una forma o in 
altra; e a questo scopo si elencano poi le relative norme fondamentali. E 
inutile insistere sul seguito che questa dichiarazione ha avuto sia sul piano 
teorico che su quello pratico, e le Conferenze episcopali attualmente esistenti 
dappertutto nel mondo (anche in quelle regioni dove predominano i Sinodi) 
con la loro visibile indispensabile operosità, ne sono insieme prova e testi- 
monianza. 

Una seconda sezione dello stesso capitolo viene dedicata alle province e 
regioni ecclesiastiche, mentre la terza e ultima, a mò di appendice, parla 
dei Vescovi (non davvero molti) con incarichi sopra-diocesani. 

Ma anche in questa sezione è doveroso notare che un intero paragrafo 
(43) riafferma l’importanza e la necessità dei Vicariati castrensi, con la 
viva raccomandazione che non si manchi di costituirli „pro viribus”, dove 
ancora non esistessero. 

E” risaputo (ma non è inutile ribadire) che è stata questa disposizione di 
Christus Dominus a mettere in moto lo sviluppo sbocciato nel 1986 nella 
Costituzione Apostolica Spirituali militum curae (le stesse parole con cui 
inizia il n. 48), che trasforma i Vicariati castrensi in Ordinariati militari, 
cioè in vere e proprie Chiese particolari non territoriali. 


Sembra utile — a questo punto — segnalare, sia pur brevemente, le princi- 
pali novità che spiccano nel Decreto Christus Dominus, sia nei confronti 
della normativa precedente che, per certi argomenti, riguardo alle più usi- 
tate formulazioni. 


L’elenco non intende essere esaustivo e se ne son già notati alcuni nuovi 
aspetti più salienti nelle riflessioni precedenti, quando ciò sembrava richiesto 
dalla presentazione dell’impianto generale del documento. Alcune novità 
inoltre, soprattutto della seconda categoria, consistono alle volte nell’ac- 
centuazione, anche forte di alcuni precisi aspetti dell’identità o del ministero 
episcopale. 

Per incominciare da queste ultime, non si può non registrare l’insistenza, 
in almeno tre istanze, sulla reale specifica identità dei Vescovi come veri 
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pastori. Così al n. 2 (e cioè fin dall’inizio) essi sono definiti: „veri e autentici 
maestri della fede, pontefici e pastori”; in 11: ,,pastori propri, ordinari e 
immediati” (si premette ,,sotto l’autorità del Sommo Pontefice”); in 16: 
»veri padri” (bella qualifica, poi scelta da alcuni Vescovi come la loro deno- 
minazione preferita). Orbene, queste affermazioni appartengono senza 
dubbio alla più antica tradizione della Chiesa, come si può vedere già nelle 
lettere di S. Ignazio di Antiochia. Si è sentito però il bisogno di ripeterle in 
tempi recenti, e questo non soltanto perché il Vaticano I ha dovuto lasciare 
incompiuta la sua opera, proprio quando si proponeva di trattare dell’episco- 
pato. Ed è stato appunto Pio IX a proclamare in tempi recenti la stessa 
verità. 

Ma certe tendenze che mirano a sbiadire la figura del Vescovo diocesano, 
a profitto di un ,,corporativismo ecclesiale” non del tutto chiaro, esigono 
anche oggi che se ne riaffermi il valore. 

Ancora sul piano del linguaggio, non deve passare inosservato che il n. 16 
definisce i Vescovi ,,testimoni (di Cristo) davanti a tutti”, proprio quando 
raccomanda loro di ,,avere a cuore anche i non battezzati”. E il n. 15, a 
proposito del munus sanctificandi, li designa con l’antica espressione, oggi 
quasi dimenticata, di perfectores, che la versione dell’Enchiridion Vatica- 
num (p. 345) traduce con una perifrasi: ,,come incaricati di condurre alla 
perfezione”. L’espressione italiana, se pur alquanto diffusa, è abbastanza 
esatta, poiché si riferisce al dovere dei Vescovi, non secondario, di ,,fare 
avanzare nella via della santità” (ib.) tutti i loro fedeli. O più semplicemente, 
conforme al latino originale, di ,,promuovere la loro santità”, come prima 
e fondamentale comune vocazione cristiana, secondo la personale chiamata 
di ciascuno. Il termine perfectores, originariamente greco, risale a Dionisio 
lo Pseudo-areopagita, e ha profonde risonanze mistiche, oltre che teologiche. 
Sarà opportuno rifletterci sopra. 

Se adesso rivolgiamo la nostra attenzione alle novità nell’ordine piuttosto 
della normativa o almeno degli orientamenti o suggerimenti destinati in 
qualche modo ad essere messi in pratica, colpisce già dall’inizio il desiderio 
espresso che i Dicasteri della Curia Romana vengano resi più internazio- 
nali (,,i loro membri, officiali e consultori, come pure i legati del Romano 
Pontefice”), e che negli stessi Dicasteri vengano assunti, come membri, 
„alcuni Vescovi, specialmente diocesani” (10), né si può passare sotto silen- 
zio che nello stesso paragrafo si raccomanda che — sempre nei Dicasteri — si 
„sentano di più i laici”. Piace costatare che questo desiderio è stato accolto 
e ampiamente realizzato già dai primi anni dopo il Concilio, a incominciare 
dal Motu proprio di Paolo VI, che inizia con le parole Pro comperto sane 
(6.8.1967). 
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La Curia Romana è oggi un organismo pienamente internazionale... 


... Il che favorisce, come auspicava appunto il Concilio, un ricco „inter- 
scambio di doni”, secondo la felice espressione del presente Pontefice, al 
punto che la formula un tempo usitata ,,il centro e la periferia” non ha più 
alcun senso. Si può anche notare, e questo rimane sempre importante anzi 
decisivo, che i Padri conciliari riconoscono (nel 1965) che la Curia Romana 
e i suoi Dicasteri ,,compiono il loro incarico, nel nome e nell’autorità (del 
Romano Pontefice), a vantaggio (in bonum) delle Chiese e al servizio dei 
sacri pastori” (9). Il che non è altro che il principio costitutivo della Curia 
stessa. 

A livello più pratico, e già all’interno delle Chiese particolari, si avverte 
la raccomandazione di far tendere tutta l’azione pastorale ,,a un’azione 
concorde, dalla quale... sia resa più palese l’unità della diocesi” (clarius 
eluceat). Tale raccomandazione s’ispira certamente ai saggi, già in quel 
tempo in fase di elaborazione, di ciò che viene adesso chiamata la pianifica- 
zione pastorale o la pastorale d’insieme, la quale acquistava, in questo 
modo, una certa dignità conciliare, che sarà dopo da non trascurare. Né 
manca anche il riferimento, diventato pastoralmente prioritario, specie 
nelle Chiese dell’America Latina, soprattutto a partire della Seconda Con- 
ferenza dell’Episcopato Latino-americano a Medellin (1968), alla ,,partico- 
lare premura (per) i poveri e più deboli” (13), dove si può ben vedere l’origine 
conciliare della formula — dopo resasi celebre — dell’, opzione preferenziale 
per i poveri”, oggi non di rado esplicitata, a scanso d’equivoci, da due altri 
aggettivi: né esclusiva né escludente. 


L’affermazione della necessaria libertà e indipendenza dei Vescovi nel- 
p 
l’esercizio del loro ministero è oggetto di più di una enfatica dichiarazione. 


Senza dubbio perché si aveva ben presente la difficile situazione degli 
stessi Vescovi nei paesi allora sottomessi al giogo dei vari regimi marxisti, 
alcuni dei quali assenti anche dal Concilio. Ma vi era pure una questione di 
principio, sempre ribadita nella Chiesa. Conviene leggere in questo senso i 
paragrafi 19 e 28, dove, in particolare nell’ultimo paragrafo citato, la libertà 
del Vescovo viene difesa anche da altri interventi che potrebbero limitarla 
nel suo diritto-dovere di conferire gli uffici ecclesiastici ai più idonei. 

Della libertà della Santa Sede per la nomina dei Vescovi si è già detto. È 
doveroso riconoscere che, una dopo l’altra, tutte le nazioni che, o avevano 
dei privilegi in questo campo, o si vantavano di averli senza ragione, hanno 
nel frattempo rinunciato a essi mediante la stesura di nuovi accordi bilate- 
rali con la Santa Sede. 
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Possiamo tornare al tema relativo alla situazione dei confini diocesani? 


Il Decreto, sempre nella sua parte dispositiva, non dimentica la situa- 
zione alle volte problematica dei confini diocesani, di cui ordina la ricogni- 
zione ,,ove ciò sia richiesto dal bene delle anime”, senza concedere in ma- 
teria alcuna dilazione; e in particolare, si preoccupa delle ,,grandi città” 
(oggi si direbbe megalopoli, cresciute mostruosamente in questi trent’anni), 
disponendo per esse ,,una nuova regolamentazione interna” (22), a cui si è 
cercato di venire incontro con l’istituzione, in tali città, di vicari zonali. 

Ma la vera novità, in questo campo — che non è possibile disattendere 
quando si tratta della divisione, accorpamento o creazione di nuove diocesi 
— sono i criteri sempre validi esposti nel n. 23. A questi criteri si debbono 
ispirare ovviamente (e se ne ispirano) tutte le istanze interessate, tra le 
quali, il Decreto cita espressamente le Conferenze episcopali (24). Di essi 
vorrei soltanto qui segnalare il primo, che dice così: „il territorio di ciascuna 
diocesi deve sempre intendersi ininterrotto” (nonnisi continuum pateat), il 
che come si sa, non sempre succede. 


E interessante costatare che i consigli pastorali, diventati oggi di ordinaria 
amministrazione, trovano la sua fonte nel Decreto Christus Dominus (27) 
che così raccoglie l’esperienza precedente, ancora incipiente. 


Su di essi legifera il CIC nel c. 511, con l’aggiunta „quatenus pastoralia 
adiuncta id suadeant”, il che ovviamente non è che un commento al ,,valde 
optandum” del testo conciliare. Pianificazione pastorale (cui si è accennato 
prima) e consiglio pastorale sono indubbiamente associati nella mente dei 
Padri conciliari, oltre che nella lettura del Decreto. 


Sempre in ambito della necessaria unità e coordinamento della Chiesa 
particolare, spicca la dichiarazione del n. 28 sull’unico presbiterio. 


Leggiamo, infatti: „Tutti i sacerdoti sia diocesani che religiosi in unione 
col Vescovo partecipano all’unico sacrificio di Cristo... essi costituiscono un 
solo presbiterio e una sola famiglia, di cui il Vescovo è il padre”; cui fa eco 
quest'altra affermazione: „(i sacerdoti religiosi) sono da considerarsi in 
certo qual vero modo come appartenenti al clero della diocesi” (34) nonché 
i principi che si enumerano a continuazione sull’apostolato dei religiosi in 
seno alla diocesi (35), dei quali merita speciale sottolineatura per la sua 
concisione lapidaria il seguente: „quando sono legittimamente incaricati di 
attività apostoliche”... „adsint et subsint” (al Vescovo), concisione che si perde 
alquanto nella versione italiana. E a questo fine, si continua, ,,(le Costituzioni 
degli ordini e congregazioni) se necessario, siano adeguate, tenendo pre- 
senti i principi (qui esposti)”; e esenzione poi non vi pone ostacolo (ib.). 
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Del paragrafo sulla nomina dei Vescovi al loro ministero diocesano si è 
detto già sopra. Noto soltanto che la distinzione tra l’età „troppo avanzata” 
(ingravescentem aetatem) e le „altre gravi ragioni”, presenti nel n. 21, è 
diventata, com’è saputo — nel dettato codiciale — una duplice causale, con 
anche l’indicazione, per la prima causale, di un limite massimo: i 75 anni 
(cfr. can. 401, 1 e 2). 

Le disposizioni sulle Conferenze Episcopali, riprese dal CIC (can. 447-459) 
con alcune modifiche, che sarebbe interessante notare, ma andrebbero ben 
oltre i limiti di questa riflessione, hanno indubbiamente aggiunto nuovi 
decisivi tratti al volto della Chiesa in questa fine del secondo millennio. 
Conviene però avere sempre presente che anche di questo si è anzitutto 
debitori al Concilio Vaticano II; e in particolare, al Decreto Christus Dominus. 


Ci stiamo avviando a conclusione; quale riflessione di sintesi potrebbe 
essere fatta in ordine al nostro testo conciliare ? 


Il Decreto su cui abbiamo riflettuto, almeno per summa capita, segna 
una tappa decisiva nella vita della Chiesa. E in quanto tale è sempre, e 
deve essere, un punto di riferimento decisivo; anzi, un criterio della nostra 
fedeltà alla Spirito Santo, che guida la Chiesa e che era in esso all’opera, 
attraverso le menti e le volontà dei Padri conciliari (e forse alle volte supe- 
randole), con la garanzia del Pastore Supremo. La storia però non si è fer- 
mata al Concilio: tanto meno quando si tratta di documenti come il nostro, 
che intendono emanare disposizioni pratiche, le quali in un certo qual 
modo, sono (come anche sopra si è cercato di far vedere) in rapporto con le 
circostanze del tempo. Nessuno quindi deve, di conseguenza meravigliarsi, 
se gli sviluppi posteriori hanno portato all’introduzione di talune modifiche 
nella parte dispositiva, a condizione però che esse vengano fatte „eodem 
sensu eademque sententia”, come stabilisce la vecchia formula di Vincenzo 
di Lérins. Anzi, è responsabilità di tutti noi, ma molto di più specialmente 
dei Vescovi e anzitutto del Romano Pontefice, vegliare, da una parte perché 
le leggi e in genere le disposizioni normative tanto più i semplici orienta- 
menti — per quanto un tempo validissimi — non perdano il loro rapporto con 
le circostanze storiche in cui si esercita il nostro ministero, e quindi, dal- 
l’altra, che l’eredità di Cristo, possa raggiungere tutti, immutata e immu- 
tabile in quanto tale, ma sempre resa accessibile alle persone concrete nella loro 
reale situazione, affinché tutti possano conoscere e seguire la via del Signore. 

Cosicché la Chiesa, in questo tramonto di un millennio e all’inizio di 
un'altro, sia sempre (come nel Pastore di Erma) al contempo anziana, ve- 
nerabile , giovane e splendida. 


DECRETUL PRIVIND FORMAREA PRETEASCA 
OPTATAM TOTIUS 


PS. Aurel Perca 
Episcopia Romano-Catolica de Iasi 


Unul dintre decretele care s-au bucurat de cea mai favorabila primire in 
aula Conciliului, de la prima sa prezentare in sesiunea a treia a acestuia si 
pana la aprobarea definitiva, a fost acela despre formarea sacerdotala, Op- 
tatam totius; şi ni se pare că găsim motivul acestui consimtàmant aproape 
unanim în acel sens de echilibru ce îl cuprinde (promulgat la 28 octombrie 
1965; 2.318 parinti conciliari au votat pentru si 3 împotrivà), conciliind in 
mod armonios adeziunea sinceră la principiile tradiționale sănătoase, veri- 
ficate printr-o experienţă seculară, prin deschiderea firească spre exigenţele 
legitime ale noilor timpuri. 

Mult-dorita reînnoire a Bisericii depinde în cea mai mare parte de slujirea 
preoțească. Această convingere a motivat Conciliul să discute tema formării 
seminariştilor. 

Cristos însuşi a voit ca progresul întregului popor al lui Dumnezeu să 
depindă în mare parte de slujirea preoţilor, aşa cum apare din cuvintele cu 
care Mântuitorul i-a rânduit pe apostoli şi succesorii lor ca predicatori ai 
evangheliei, capi ai noului popor ales şi împàrtitori ai tainelor lui Dumne- 
zeu. Acest lucru este confirmat atât de tradiția Bisericii, cât şi de documen- 
tele magisteriului bisericesc. 

Decretul asupra formării viitorilor preoți, Optatam totius, trasează liniile 
directoare ale formării viitorului preot, de la naşterea vocației, de-a lungul 
drumului de pregătire spirituală, intelectuală şi pastorală, până la primii 
ani de slujire după hirotonire. 


1. Regulamente de formare preoțească 


Dată fiind varietatea popoarelor şi a regiunilor, nu este posibil să fie 
date legi cu caracter general în ceea ce priveşte formarea din seminarii. 
Întregul proces de formare a viitorilor preoți, care include organizarea se- 
minarului, formarea spirituală, programul de studii, viata comună şi disci- 
plina, practicile pastorale trebuie să se adapteze la diferitele situaţii locale. 
De aceea, este necesar ca fiecare națiune şi rit să alcătuiască regulamente 
„legile generale vor fi adaptate la condiţiile particulare de loc şi timp, aşa 
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incat formatia preoteasca sà fie intotdeauna conforma cu necesitatile pas- 
torale ale regiunii în care preoţii îşi vor desfăşura activitatea” (OT 1). 


2. Necesitatea favorizării vocatiilor sacerdotale 


Formarea la preoție presupune, în mod evident, persoane care să aibă 
vocaţia pentru preoție; aşadar este normal ca în prima parte a decretului 
să se vorbească, chiar şi pe scurt, despre vocatiile sacerdotale (OT 2). Într-ade- 
văr, conform primului program al Conciliului, a fost pregătită o schemă 
specială a decretului asupra argumentului important şi actual al vocatiilor 
ecleziastice, dar programul prea vast a cerut limitarea la introducerea în 
decretul despre formarea sacerdotală a scurte referiri cu privire la natura 
vocației şi a principalelor mijloace pentru a o promova. 

Cât priveşte natura vocației, decretul, chiar dacă nu a dat o definiție, a 
făcut o descriere amănunțită atunci când prezintă 


acţiunea providentei divine care dăruieşte însuşirile necesare celor aleşi de 
Dumnezeu pentru a participa la preoţia ierarhică a lui Cristos şi îi ajută cu 
harul său, însărcinându-i în acelaşi timp pe reprezetantii legitimi ai Bisericii 
să cheme pe candidaţii care aspiră cu intenție dreaptă şi în deplină libertate 
la o atât de înaltă misiune, după ce le-au recunoscut şi încercat capacitatea, şi 
să-i consacre cu pecetea Duhului Sfânt pentru cultul lui Dumnezeu şi slujirea 
Bisericii (OT 2). 


Actiunii providentei trebuie să-i corespundă toată comunitatea creştină 
ce are nevoie de munca preotului, nu doar episcopii şi clerul, ci tot poporul 
lui Dumnezeu, mai ales educatorii, învățătorii şi cei care au grijă de tineri 
şi, înainte de toți, familiile creştine ce trebuie să formeze ambientul potri- 
vit pentru apariția vocației divine şi, ca urmare, familiile sunt numite in 
decret „primul seminar” (OT 2). 


3. Organizarea seminariilor 


Pentru a pregăti la preoţie tineri ce au vocația sacerdotală, Conciliul 
Tridentin prescria înființarea de seminarii în toate diecezele, printr-un 
decret promulgat pe 15 iulie 1563. Rezultatele optime obținute în aceste 
patru secole reprezintă mărturia cea mai bună a importanţei instituţiei, şi 
deci seminariile continuà să se bucure de cea mai vie atenţie din partea 
Bisericii; dar, cu trecerea timpului, organizarea lor pune probleme pe care 
Conciliul nu putea să le ignore. 

Prima problemă se referă la seminariile mici (nr. 3), unde sunt educati 
pueri, despre care vorbeşte decretul tridentin, care nu au terminat încă 
studiile medii. Atunci când se observă slăbirea credinței şi decăderea con- 
duitei morale răspândite în lume, este de înțeles grija Bisericii pentru a nu 
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expune vocatiile inca de la inceput unor pericole grave si grija de a multi- 
plica seminarele mici. Scopul seminariilor mici este ,,cultivarea germenilor 
vocatiei... printr-o formare religioasà deosebità si în primul rand printr-o 
directiune spiritualà adecvatà” (OT 3). 

Decretul conciliar totusi evità orice solutie extremistà; aprobà forma 
traditionalà a seminarelor mici, dar cere ca în acestea sà fie pàstrate, în 
mod oportun, legàturile cu lumea externà si modul de viatà al elevilor se- 
minarului sa fie adaptat varstei si dezvoltàrii lor, în conformitate cu prin- 
cipiile unei pedagogii sănătoase; in acelaşi timp, laudă celelalte instituţii 
care în diferite regiuni înlocuiesc seminarele mici şi care contribuie la ace- 
laşi scop. 

Cât priveşte seminariile mari, în schimb, decretul conciliar recunoaşte 
necesitatea acestora; de fapt, sunt destinate să realizeze o formare specifică 
a seminariştilor, formare de care au nevoie toţi aspirantii la preoţie. În ele, 
întregul proces de educaţie tinde spre formarea adevàratilor păstori de 
suflete, după exemplul lui Cristos, pregătindu-i pentru slujirea cuvântului, 
celebrarea sacramentelor, în vederea realizării propriei sfintiri şi pentru 
misiunea de păstori (OT 4). 

Buna funcționare a unui seminar, mai mult decât de legile bune, depin- 
de de valoarea educatorilor săi; dincolo de calitățile naturale şi supranatu- 
rale, se simte tot mai mult necesitatea unei pregătiri pedagogice şi psiho- 
logice adecvate; şi întrucât aceasta este deseori insuficientă, decretul 
recomandă construirea şi promovarea de cursuri speciale, colocvii şi initi- 
ative similare, care să dea posibilitatea de a completa şi de a aduce la zi 
pregătirea celor ce s-au dedicat deja delicatei misiuni de a forma viitori 
apostoli ai Domnului (OT 5). 

Episcopul, la rândul său, cu o grijă deosebită şi statornică să însufleteascà râvna 

celor care lucrează în seminar şi să fie pentru seminarişti un adevărat părinte 

în Cristos. În sfârşit, toți preoţii să considere seminarul inima diecezei şi să-l 

sprijine din tot sufletul (OT 5). 


Unul dintre aspectele cel mai mult explicate în decretul conciliar este 
finalitatea pastorală proprie a seminarului; de fapt, scopul său este de a 
pregăti pentru Biserică păstori de suflete, care, prin predici, acte de cult, 
administrarea sacramentelor şi prin alte forme de apostolat, să fie adevăraţi 
miniştri ai lui Cristos, bunul Păstor, care s-a dat pe sine însuşi pentru sal- 
varea lumii; aşadar toată formarea seminaristului, spirituală, intelectuală 
şi disciplinară trebuie să tindă către această finalitate pastorală (OT 6). 
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4. Necesitatea formării spirituale 


Seminaristii trebuie sà primeascà, în primul rand, o solidà formare spi- 
rituală (OT 8), ale cărei note caracteristice sunt amintite de decret: unirea 
intimă cu Cristos, la a cărui preoţie trebuie să fie părtaşi, viata intensă li- 
turgică, adevărata spiritualitate a acțiunii pentru care exercițiul ministe- 
rului să fie mijloc de sfințire a preotului care-l exercită, mărturia unei sărăcii 
evanghelice, iubirea şi slujirea Bisericii, fără pretenții şi ambiţii, strălucirea 
castitàtii sacerdotale la care s-au angajat conform legilor propriului rit. 

Datoriile dificile pe care le presupune preoţia cer din partea candidatului 
o deplină maturitate umană, intelectuală şi afectivă, pe care el trebuie să o 
dobândească cu ajutorul harului şi îndrumării superiorilor, dar şi prin efort 
personal şi simţ de responsabilitate. 

Decretul vrea ca toată viata şi disciplina seminaristului să fie îndreptate 
spre acest scop; ba chiar pentru o mai deplină ajungere la acest ideal, înainte 
de a se apropia de sfințirea sacerdotală, Conciliul sugerează episcopilor 
diferite inițiative, cum ar fi o perioadă de o formare spirituală mai intensă, 
asemănătoare noviciatului religios, la intrarea în seminarul mare sau îna- 
inte de teologie; o întrerupere în timpul studiilor pentru un exercițiu pas- 
toral, care să fie şi o proba a vocației; o amânare a sfințirii sacerdotale, 
exercitând pentru un timp, imediat după terminarea teologiei, diaconatul 
şi pregătindu-se astfel printr-o reflecţie mai matură la treapta preoţiei. 

În paralel cu formarea spirituală, seminaristii trebuie să fie inițiați sà 
trăiască şi misterul Bisericii (OT 9): sensul unirii cu papa, cu propriul 
episcop, cu confrații, cu întreaga Biserică, străduindu-se să dobândească o 
conştiinţă clară a vocației ca slujire, pregătindu-se la un adevărat spirit de 
ascultare şi pentru înfruntarea tuturor greutăților din viața preoțească. 

„Seminariştii care, conform legilor sfinte în vigoare pentru ritul lor, ur- 
mează tradiția venerabila a celibatului preoţesc, trebuie educati cu atenţie 
pentru aceasta stare” (OT 10), „ca dar de pret al lui Dumnezeu”. În acest 
scop, se recomandă ca ei să cunoască demnitatea căsătoriei şi superioritatea 
fecioriei, să fie făcuţi conştienţi de pericolele castitàtii, dar să li se prezinte 
şi mijloacele pentru a o putea păstra. 

Educaţia şi formarea integrală a seminaristilor trebuie să fie completate 
de datele unei psihologii şi pedagogii sănătoase, pentru a fi conduşi la o 
deplină maturitate umană: 


printr-o formare gândită cu înțelepciune, trebuie cultivată la seminarişti şi 
cuvenita maturitate umană, manifestată, mai ales, printr-o anumită stabilitate 
sufletească, prin capacitatea de a lua hotărâri chibzuite şi prin puterea de dis- 
cernământ asupra evenimentelor şi a oamenilor (OT 11). 
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La atingerea unei maturitàti solide contribuie si disciplina din viata 
seminarului, care 


trebuie sà fie consideratà nu numai ca un sprijin puternic al vietii comune si al 
caritatil, ci si ca o parte integrantă a sistemului de educaţie pentru a dobândi 
stăpânirea de sine, pentru a ajunge la o temeinică maturitate a persoanei si 
pentru formarea celorlalte dispoziții sufleteşti care sunt de mare ajutor pentru 
activitatea bine orânduită şi rodnică a Bisericii (OT 11). 


Secțiunea despre formarea spirituală a seminaristilor se încheie cu un 
îndemn adresat episcopilor, care pot lua decizii asupra unor inițiative me- 
nite să contribuie la maturizarea vocației sau în vederea atingerii vârstei 
canonice pentru hirotonire, cum ar fi posibilitatea întreruperii studiilor 
pentru un anumit timp sau fixarea unor perioade pentru practica pastorală 
şi eventuala exercitare a diaconatului pentru un anumit timp (OT 12). 


5. Revizuirea studiilor ecleziastice 


Împreună cu formarea spirituală, seminaristul trebuie să se formeze şi 
din punct de vedere intelectual, formare care este necesară pentru exerci- 
tarea slujirii pastorale; finalitatea pastorală trebuie să se reflecte şi asupra 
studiilor, nu pentru a le face mai serioase şi profunde, ci pentru a le orienta 
şi îndruma mai bine. 

Vorbindu-se despre seminariile mari, se presupune deja înfăptuită acea 
formare generală necesară preotului, ca şi pentru orice profesionist laic; 
aşadar decretul se limitează să amintească necesitatea unei formări uma- 
niste, literare şi ştiinţifice, comună oricărei persoane culte (OT 13). Într-un 
mod deosebit, decretul insistă asupra cunoaşterii limbii latine ca limbă 
oficială a Bisericii; de aceea, de la viitorii slujitori ai Biserici se cere o cu- 
noastere suficientă a acestei limbi, „în asa fel încât să poată să înțeleagă şi 
să folosească izvoarele atâtor ştiinţe şi documentele Bisericii” (OT 13). 

Decretul conciliar oferă câteva criterii cu privire la revizuirea studiilor 
teologice: orientarea generală a studiilor în perspectivă eclezială (OT 14), 
modul de propunere a studiilor filozofice (OT 15) şi teologice (OT 16). 

Filozofia şi teologia aparțin programei de studii proprii aspirantului la 
preoție, şi este normal ca decretul să consacre acestora marea parte a capi- 
tolului asupra formării intelectuale, explicând unele aspecte particulare. 

Nu trebuie să uităm că studierea filozofiei, prevăzută pentru toţi candi- 
datii la preoție, nu are scopul de a forma filozofi, ci de a ajuta la formarea 
preoților, cărora le este necesar studiul filozofiei, mai întâi, ca o completare 
a aceleaşi formări umanistice; apoi, ca pregătire la studiul teologiei, care, 
în efortul său de a pătrunde şi aprofunda faptul revelat, are nevoie de con- 
cursul filozofiei. 
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Odata precizata cuvenita coordonare dintre filozofie si teologie, ramane 
stabilit cà filozofia trebuie sà fie studiatà în mod serios in timpul semina- 
rului, pentru cà ea constituie un element important în formare, mai ales 
datorità raporturile sale cu teologia. Si tocmai pentru cà studiile filozofice 
reprezintà cursul propedeutic al teologiei, este necesar ca filozofia sà ser- 
veasca in mod real teologiei, sà se acorde si sà se integreze cu ea, asa cum 
este specific adevăratei filozofii, care nu poate fi în contrast cu adevărata 
religie, pentru cà adevarul nu poate sà contrazica adevarul (OT 15). Nenu- 
marate documente ale magisterului bisericesc, mai ales in ultimul secol, au 
indicat adevarata filozofie ca fiind cea propusa de sfantul Toma, proclamat 
ca doctor comun al scolilor catolice, si decretul, in paragraful dedicat filo- 
zofiei, chiar fără să-l numească, pune filozofia sa la baza formării filozofice 
a seminaristului. 

În ceea ce priveşte teologia, decretul indică metoda de urmat, care pleacă 
de la temele biblice, trece prin tradiţie şi istorie, pentru a ajunge la tratarea 
sistematică, şi deduce consecințele unei coordonări organice şi armonice 
între diferitele discipline teologice; în plus, ea cere o mai mare cunoaştere 
a Bisericilor şi a comunităţilor separate şi a religiilor necreştine, mai ales 
a acelora care sunt mai răspândite în regiunile unde seminariştii va trebui 
să-şi exercite slujirea. Întregul studiu al teologiei trebuie să fie făcut în aşa 
fel încât să reprezinte o hrană spirituală solidă chiar pentru preot şi o pre- 
gătire valabilă pentru apostolatul său (OT 16). 

Frecventele referiri ale decretului la finalitatea pastorală a studiilor sacre 
ne face să vorbim despre o problemă destul de importantă - problema 
adaptării —, ce se referă la toată formarea intelectuală, dar care se face 
simțită, mai ales, în cursul teologic. S-a afirmat şi repetat de multe ori ca 
mesajul creştin nu este, prin natura sa, legat nici de o civilizație sau de 
vreo cultură, chiar dacă s-a propagat în mod istoric mai ales în zona Medi- 
teranei şi a îmbrăcat în timpul secolelor multe forme proprii ale civilizației 
şi ale culturii mediteraneene. Dar când acest mesaj creştin este predicat 
popoarelor cu civilizaţii şi culturi diferite, poate şi trebuie să se întrupeze 
în acestea. 

O altă lege importantă pentru formarea intelectuală este conținută în 
numărul 17 al decretului şi se referă la revizuirea programelor şi a meto- 
delor didactice, pentru ca studiul teologiei să fie cu adevărat util, nu numai 
ca noțiune, ci şi în practică. 

Mai întâi de toate, se impune revizuirea programelor, pentru a omite 
anumite probleme ce nu mai au importanţă sau trebuie să fie lăsate acelora 
care vor să se specializeze prin studii superioare; în schimb, altor probleme 
de o mai mare utilitate şi de interes special pentru apostolat trebuie sà li 
se acorde o atenţie mai mare, pentru a le dispune şi coordona mai bine. 
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În acest sens, episcopii sunt chemati sà-i promoveze pe tinerii capabili 
la studii superioare, fără a „neglija formarea lor spirituală şi pastorală, 
mai ales dacă nu au primit încă Preotia” (OT 18). 

Aceste studii superioare trebuie să fie făcute, în mod normal, după ter- 
minarea cursului seminarial; a fost destul de discutată problema dacă 
aceasta trebuie să se verifice pentru toate ştiinţele sacre, teologia inclusiv; 
dacă este convenabil ca toți să facă cursul seminarial şi, apoi, să meargă la 
facultăţile teologice, sau dacă este bine să se menţină legea în vigoare în 
cea mai mare parte a facultăților teologice din Roma şi din lume, acolo 
unde seminariştii fac studiile teologice atât în vederea Preotiei, cât si pen- 
tru gradele academice. 


6. Formarea pastorală 


După ce a tratat despre formarea spirituală şi intelectuală, documentul 
conciliar consacră un capitol formării strict pastorale; în decret este afir- 
mat în mod clar că întreaga formare a seminaristului trebuie să fie pasto- 
rală; accentul pastoral trebuie să se facă simţit atât în formarea spirituală, 
cât şi în cea intelectuală. Dar, aşa cum precizează decretul, chiar această 
preocupare pastorală, „care trebuie să străbată întreaga formare a semi- 
nariştilor” (OT 19), cere şi o formare pastorală mai specifică, o adevărată 
pregătire teologică şi practică pentru apostolat. 

Şi viitorul preot, în perioada formării sale, are nevoie de această parte 
practică; nu este suficientă acea experiență apostolică, pe care seminaristul 
poate şi o face des în timpul vacantelor, dacă vacantele coincid cu timpul în 
care este o activitate parohială mai puţin intensă şi seminaristul este lăsat 
să se descurce aproape singur, fără o dirijare şi un control eficient; formarea 
pastorală trebuie să reprezinte, pe lângă exerciţiile spirituale şi cele scolas- 
tice, o parte integrantă a vieții seminaristului; acestei pregătiri trebuie 
să-i fie consacrat un timp determinat, un program ce trebuie să fie respectat 
în mod serios şi folosit ca timp dedicat rugăciunii şi studiului, precum şi 
diferitelor forme de exerciții pastorale, făcute sub îndrumarea persoanelor 
competente şi experte în domeniul pastoral. Aceste exerciții pastorale pot fi: 
cateheza, participarea la celebrarea sacramentelor, capacitatea de a dialoga cu 
toate categoriile de oameni şi, mai ales, „arta de a conduce sufletele” (OT 19). 

Seminariştii trebuie să fie inițiați şi în domeniul ştiinţelor pedagogice, 
psihologice şi sociologice, în exercitarea practică în domeniul apostolatului 
şi, mai ales, să dobândească „acel spirit cu adevărat catolic, care să-i obis- 
nuiască să depăşească limitele diecezei, țării sau ritului, pentru a răspunde 
necesităților întregii Biserici, pregătiți sufleteşte să predice oriunde evan- 
ghelia” (OT 20). 
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7. Perfectionarea formàrii dupà perioada studiilor 


Despre completarea formării pastorale, după perioada studiilor din se- 
minar, decretul vorbeşte în ultimul număr, care precede concluzia şi care 
ni se pare că merită o atenţie deosebită. De fapt, este tot mai simțită nece- 
sitatea unei asistente speciale a tinerilor preoţi în primii ani ai slujirii lor 
pastorale, şi au apărut multe inițiative în ultima perioadă, cum ar fi anul 
pastoral imediat după cursul teologic prescris de Constituţia Sedes Sapien- 
tiae tuturor persoanelor consacrate şi practicat şi în multe dieceze pentru 
preoții diecezani. Conferinţele episcopale vor analiza mijloacele cele mai 
potrivite care pot fi propuse tinerilor preoți ce au terminat cursurile semi- 
narului: frecventarea unor institute pastorale, participarea la sesiuni peri- 
odice, cursuri de perfecționare din punct de vedere spiritual, intelectual şi 
pastoral (OT 22). 


Concluzie 


În introducere, decretul afirmă că preconizata aggiornare a Bisericii 
depinde în mare parte de preoţi, de unde provine importanța formării sa- 
cerdotale; după ce au fost trasate legile principale, de la prima înmugurire 
a vocației, pe parcursul lungilor ani de seminar, până la primii ani ai slujirii 
pastorale, decretul se încheie cu îndemnul stăruitor adresat superiorilor şi 
seminaristilor de a transpune cu fidelitate şi generozitate aceste principii 
în viata. Şi, într-adevăr, normele Conciliului, bazate pe cele mai bune tra- 
ditii ale pedagogiei ecleziastice, dar, în acelaşi timp, deschise inovatiilor 
inerente, orientează seminariile către o reînnoire binefăcătoare pentru vi- 
itorul întregului popor al lui Dumnezeu; speranța Bisericii este, de fapt, în 
viitorii preoți! 
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in dialog cu PS. José Saraiva Martins! 


Il decreto ,,Optatam Totius” (OT), nonostante la sua brevità, occupa un 
posto del tutto speciale tra i documenti del Concilio Vaticano II. Esso, avendo 
per scopo l’aggiornamento della formazione sacerdotale secondo un’imma- 
gine rinnovata del prete, è strettamente legato soprattutto con il decreto 
»Presbyterorum Ordinis” e con la Costituzione dogmatica „Lumen gen- 
tium” (n. 28), ma anche con tutti gli altri documenti che riguardano diret- 
tamente o indirettamente vari aspetti della formazione spirituale, umana, 
intellettuale e pastorale. Si può dire che esso ne raccoglie i frutti più maturi, 
per impregnarne i futuri sacerdoti e rinvigorire, per mezzo di essi, la vita 
dell’intera Chiesa? 


E” esattamente questa la chiave interpretativa del decreto sulla forma- 
zione sacerdotale, come si può dedurre anche dalla sua prima fase intro- 
duttiva: „Il Concilio Ecumenico, ben consapevole che l’auspicato rinnova- 
mento di tutta la Chiesa in gran parte dipende dal ministero sacerdotale 
animato dallo spirito di Cristo, afferma solennemente l’importanza somma 
della formazione sacerdotale” (Proemio). 

I sacerdoti sono ministri di Cristo Capo, strumenti che Egli stesso si è 
scelto per esercitare, attraverso la Chiesa, la sua missione salvifica nel 
mondo. Per questa ragione il Concilio che si interrogava circa i „Segni dei 
tempi” e circa le condizioni dell’aggiornamento della Chiesa, non poteva 
non occuparsi intensamente del ministero presbiterale e delle esigenze di 
una congrua preparazione al suo esercizio. 

Pertanto, la prima e fondamentale preoccupazione che si delinea nei 
sette capitoli dell’Optatam Totius è quella di individuare i principali obiet- 
tivi e strumenti formativi, per poter dare alla Chiesa dei nostri tempi ,,veri 
pastori d’anime”, sull'esempio di Nostro Signore Gesù Cristo Maestro, 


1 Acest articol a fost publicat în Tommaso STENICO, Il Concilio Vaticano II. Carisma e 
Profezia, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1997. De asemenea poate fi consultat în 
format electronic pe site-ul Congregaţiei pentru Cler din Vatican: http://www.clerus.org. 

José SARAIVA MARTINS s-a născut în 1932 la Gagos do Jarmelo (Portugalia), a fost con- 
sacrat episcop în 1988 si creat cardinal în 2001. Din 1998 conduce Congregatia pentru 
Cauzele Sfintilor. In momentul luàrii interviului era secretar la Congregatia pentru Educatia 
Catolică din Vatican. 
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Sacerdote e Pastore” (4). Lo si nota non soltanto nel VI e VII capitolo, con- 
cernenti rispettivamente le ,,Norme per la formazione strettamente pasto- 
rale” e il „Perfezionamento della formazione dopo il periodo degli studi”, 
ma anche nelle altre parti e nell’impostazione complessiva del documento. 


Ciò che balza per primo agli occhi in questo testo, è la sua chiarezza, 
brevità ed essenzialità, la sua novità ed il suo radicamento nelle sane tradi- 
zioni ed esperienze del passato. 


Il documento, ridotto da un ampio schema originario ,,De sacrorum alumnis 
formandis” alle 23 ,,Proposizioni” intitolate „De institutione sacerdotali”, 
non poté dilungarsi in modo dettagliato su vari aspetti formativi, come 
avrebbe richiesto l’importanza dei singoli argomenti. Esso dovette limitarsi 
a delineare „alcuni principi fondamentali diretti a riaffermare le leggi già 
collaudate dall’esperienza dei secoli e ad inserire elementi nuovi rispon- 
denti al tenore dei Decreti e delle Costituzioni conciliari e alle mutate con- 
dizioni dei tempi” (Proemio). 

Questo fatto, se da una parte non poté sviluppare ampiamente i vari 
temi, dall’altra contribuì a mettere in maggiore evidenza gli orientamenti 
innovativi del documento che ne costituiscono la nota più qualificante ed il 
vero pregio. 


Quali sono le novità, che hanno dato il nuovo volto ai seminari? 


Sono particolarmente le seguenti: 

— il decentramento della normativa giuridica che demanda alle Confe- 
renze Episcopali la facoltà di compilare peculiari Regolamenti formativi 
(,,Rationes institutionis sacerdotalis”) e di rivederli periodicamente, allo 
scopo di adattare la formazione sacerdotale alle esigenze dei diversi luoghi 
e tempi; 

— una maggiore personalizzazione ed interiorizzazione dell’opera for- 
mativa mediante un’accurata preparazione specifica dei formatori; 

— un opportuno rinnovamento dei metodi pedagogici e dei cambiamenti 
strutturali (suddivisione delle grandi comunità in piccoli gruppi interni; 
una maggiore collaborazione su piano interdiocesano, regionale e nazionale); 

-una maggiore apertura alla realtà del mondo e alle esigenze dell’aposto- 
lato; una formazione pastorale non solo teorica ma anche pratica, con espe- 
rienze di vita pastorale; 

— l’uso prudente delle scienze dell’uomo; garanzie per una scelta libera 
dello stato di vita; 

— un maggiore uso dei metodi attivi nello studio e nell’insegnamento; 
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— spirito comunitario; 

— solidarietà con altre chiese locali, spirito missionario; 

— contatti con i laici e con altri operatori pastorali; 

— una maggiore sensibilità per i problemi ecumenici, per le grandi reli- 
gioni non cristiane, per i lontani e gli atei; 

— il rinnovamento della pastorale vocazionale a livello parrocchiale, dio- 
cesano e nazionale; 

— l’apertura alle nuove categorie di vocazioni che sorgono in numero 
sempre maggiore tra gli adulti. 


Su piano intellettuale, quali impulsi sono stati dati da OT? 


Una particolare attenzione, meritano alcuni nuovi impulsi dati alla for- 
mazione intellettuale, quale l’istituzione del Corso Introduttivo al mistero 
di Cristo e alla storia della Salvezza, indicazioni per il rinnovamento tema- 
tico e metodologico dell’insegnamento della filosofia e, soprattutto, il metodo 
didattico prescritto nel n. 16 per l’insegnamento della Sacra Scrittura e 
della teologia dogmatica e morale. Conformemente agli orientamenti deli- 
neati nella Costituzione dogmatica Dei verbum, si raccomanda di istruire i 
futuri sacerdoti non solo nelle problematiche introduttive e nel metodo di 
esegesi, ma di metterli a contatto con tutta la pienezza dottrinale e spiri- 
tuale delle fonti scritturistiche, in modo che possano nutrire la vita spiri- 
tuale e diventare l’anima di tutta la teologia. 


Cosa si intende per metodo genetico prescritto per la teologia dogmatica? 


Esso dev'essere articolato nelle cinque tappe della Sacra Scrittura, della 
Tradizione patristica e della storia, della speculazione (,,Sancto Thoma 
magistro”), della vita liturgica, della vita della Chiesa, con applicazione ai 
problemi d’oggi. In tal modo viene garantito un insegnamento ancorato ai 
dati rivelati, unificato nella storia della salvezza, sistematizzato e integrato 
in una visione completa della fede, vitale per il contatto con la liturgia e 
con la vita della Chiesa, aperto alle esigenze pastorali, grazie all’attenzione 
che si dà ai problemi dei nostri tempi. 


E per la teologia morale? 


Anche la teologia morale deve costituirsi scientificamente in modo ana- 
logo, partendo dalla Sacra Scrittura e dedicando l’attenzione ,,all’altezza 
della vocazione dei fedeli in Cristo e il loro obbligo di apportare frutto nella 
carità per la vita del mondo”. 
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Nel medesimo paragrafo dell’Optatam Totius viene sottolineata l’impor- 
tanza del mistero della Chiesa, illustrato nella Costituzione Lumen gentium, 
per rendere più formativo l’insegnamento del diritto canonico e della sto- 
ria ecclesiastica. Alla formazione liturgica viene invece indicato come base 
e punto di riferimento la Costituzione Sacrosanctum Concilium. Secondo 
essa, la Liturgia, come la prima e necessaria sorgente del vero spirito cristiano 
e come il punto di convergenza e di incontro tra la teologia dogmatica, la 
Sacra Scrittura, la teologia spirituale e pastorale (cf. SC 16) (Ibid.). 

Inoltre, in armonia con il generale orientamento pastorale del Concilio 
e, in particolare, con i decreti Unitatis redintegratio, Orientalium Ecclesia- 
rum, Ad gentes, Nostra aetate, Perfectae caritatis, Christus Dominus, Apo- 
stolicam actuositatem e la Costituzione Gadium et spes, sono state inserite 
nel programma formativo tematiche, come l’ecumenismo, la storia delle 
religioni, la missiologia e tante altre discipline di carattere pratico, volte ad 
affinare le attitudini pastorali dei futuri sacerdoti (direzione spirituale se- 
condo gli stati di vita, sociologia religiosa, psicologia pastorale, corsi speciali 
in catechetica ed omiletica, arte di dirigere opere caritative e di apostolato 
e di suscitare l’operosità apostolica del laicato). 

Le varie componenti formative sopra elencate nella loro ricca moltepli- 
cità, vengono, però, unificate per mezzo del loro radicamento profondo nel 
dogma della Trinità, il quale irradia una mirabile forza unificatrice sulla 
dimensione cristologica ed ecclesiologica del documento, intorno alle quali 
si raggruppano e coordinano tutti gli altri aspetti particolari con armonia 
e coerenza. 


Questa breve panoramica dei principali temi ed orientamenti del decreto 
„Optatam Totius” ci permette di poter affermare che in esso è stata riservata 
l’attenzione a tutte le genuine e più significative istanze del Concilio, offrendo 
ai futuri pastori d’anime ampie possibilità di entrare più facilmente nel suo 
spirito e di renderselo familiare. 


Una tale densità di contenuti e di spunti pedagogici, condensati in così 
poche pagine, è stata per molti esperti in materia una vera sorpresa e mo- 
tivo di giudizi estremamente positivi. Secondo il noto perito conciliare 
Mons. Philippe Delhaye, ,,si tratta di uno dei grandi testi del Vaticano II. 
Esso è da mettere sul medesimo piano che la Costituzione liturgica, perché 
conferisce una consacrazione ufficiale a un nuovo slancio — fatto di saggezza 
e di fervore — e a tanti desideri e sforzi recenti?. 


2 Cf. L’Ami du Clergé 43 (1965), 634. 
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Da questa valutazione complessiva del decreto, alla quale si potrebbe 
aggiungerne tante altre, si vede che le speranze che si riponevano nel Con- 
cilio Vaticano II circa il rinnovamento dei seminari, non sono state deluse. 


Il Concilio ha saputo bene analizzare la situazione a livello mondiale, 
dando la priorità ai problemi che, già da decenni, si presentavano molto 
vivi ed aspettavano risposte positive ed incoraggianti. Si è trattato di pren- 
dere in esame un cumulo di problematiche molto varie; di dare ascolto alle 
voci che insistevano su una revisione più profonda della pedagogia semina- 
ristica, iniziata già da Pio XII con la Menti Nostrae (1950), ma rimasta 
ferma a metà strada ed incompiuta; di aprire le porte dei seminari alle 
giuste istanze del movimento liturgico, biblico ed ecumenico, per metterli 
in sintonia con le correnti spirituali del tempo e dare così un fondamento 
più solido alla vita interiore e all’apostolato? o, come si era espresso a tale 
proposito un noto autore con più incisività, occorreva ,,liberare il Vangelo 
dalle forme sociologiche, pastorali, liturgiche, più o meno antiquate, per 
restituirgli tutto il suo dinamismo in un mondo che richiedeva nuove forme, 
nuove espressioni’. Le attese più vive però si sentivano nell’insegnamento 
teologico dove, dopo l’Enciclica Humani generis (1950), si notava un certo 
scoraggiamento e ristagno. Si desiderava un avvicinamento al mondo mo- 
derno, un superamento non del genuino tomismo, ma dello scolasticismo 
troppo arido ed avulso dalla vita, un ritorno alle fonti scritturistiche, patri- 
stiche e liturgiche, una maggiore attenzione alle problematiche culturali e 
sociali, all’evangelizzazione del mondo ateo e secolarizzato. 


Come si è visto, tutte queste aspirazioni e tendenze, equilibrate e liberate, 
all’occorrenza, da varie prevenzioni ed incomprensioni, confluirono larga- 
mente nei documenti conciliari e, in modo particolare nel decreto ,,Optatam 
Totius”. 


I suoi critici anche i più severi, non mancarono di apprezzarne la grande 
apertura e sensibilità verso le istanze sopra menzionate. Anche da parte 
dei protestanti si ebbero molti consensi soprattutto a motivo del ,,ressour- 
cement” biblico dell’intera formazione. A giudizio del prof. Oscar Cull- 
mann, ,,un testo al quale coloro che stanno al di fuori non rendono piena- 
mente giustizia, merita una menzione speciale: quello che concerne la 
formazione al sacerdozio”. A suo parere, ,,esso figura indubbiamente tra i 
migliori e più importanti. Lo studio della Scrittura vi si trova nel primo 


3 Cf. Encicliche di Pio XII: Mystici Corporis (1943), Divino afflante Spiritu (1943), Me- 
diator Dei (1947). 
4Y.M.J. CONGAR, Vraie et fausse reforme dans l’Eglise, 12. 
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piano... Se la futura formazione dei preti proseguirà secondo i suoi principi, 
i progressi della Chiesa cattolica in direzione del pensiero biblico e della 
storia della salvezza sono assicurati. In tale caso, l’intera opera dell’aggior- 
namento continuerà nel senso di una riflessione approfondita sull’essen- 
ziale. Qui, possiamo affermare senz’altro, che le nostre speranze sono su- 
perate”5. 


Poste quindi tali solide coordinate per la preparazione umana, spirituale, 
intellettuale e pastorale dei futuri sacerdoti, ci si poteva aspettare a buon 
diritto una nuova fioritura delle vocazioni e dei seminari. 


Tali speranze però si sono avverate soltanto in parte, e in molti casi 
purtroppo sono rimaste insoddisfatte. Contro ogni previsione, il periodo 
postconciliare si è rivelato arduo, poco sereno e talvolta anche burrascoso 
nel campo disciplinare, dottrinale e pastorale, con gravi ripercussioni sulla 
concezione del sacerdozio e del ministero presbiterale. Contestata in vari 
casi l’immagine conciliare del sacerdozio e la validità delle istituzioni for- 
mative, è stato messo in discussione il celibato e tutto ciò che costituisce le 
inderogabili prerogative della spiritualità e della vita sacerdotale. In tali 
circostanze, un funzionamento regolare e la stessa esistenza dei seminari 
si profilavano sempre più difficili ed anzi, sotto certi aspetti, impossibili. I 
seminaristi e gli educatori, trovavano, infatti, grandi difficoltà nell’impe- 
gnarsi a proseguire in una strada, che veniva spesso criticata, considerata 
frustrante e quasi senza avvenire. 


Questo stato di cose diventò oggetto di un accurato esame nel Sinodo 
Episcopale straordinario del 1967. 


Il Sinodo in parola ha creduto necessario di ricorrere ai seguenti rimedi: 
redigere una particolare Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis, al 
fine di offrire alle Conferenze Episcopali un sussidio per la compilazione 
dei Regolamenti formativi nazionali; mettere a loro disposizione anche un 
elenco di temi da inserire in tali documenti; organizzare istituti o, almeno, 
periodici corsi specializzati per la formazione e per l’aggiornamento peda- 
gogico dei formatori; costituire in ogni nazione ,,commissioni tecniche” di 
esperti per prestare ai Vescovi opportuni aiuti per la soluzione dei vari 
problemi. 


5 Cit. da René LAURENTIN, in Bilan du Concil (1966), 259. 
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In tal modo sono state create alcune indispensabili condizioni per l’ap- 
plicazione del decreto „Optatam Totius”, tenendo conto dei nuovi aspetti 
della cambiata situazione generale? 


La preparazione della Ratio fundamentalis procedette in modo abbastanza 
spedito, grazie anche alla collaborazione delle Conferenze Episcopali, viva- 
mente interessate al progetto. Il documento, promulgato il 6 gennaio 1970, 
fu accolto dalle Chiese locali generalmente con favore e con la speranza di 
un migliore avvenire. Con il suo aiuto, infatti, s’inizid una graduale e pro- 
gressiva inversione di rotta, accogliendo ed incanalando tutte le sane cor- 
renti rinnovatrici e tracciando, in pari tempo, limiti invalicabili e varie 
iniziative troppo singolari ed individualiste, e quindi contrarie ad un au- 
tentico progresso dell’onera formativa. 


Vari passi sono stati intrapresi anche a favore di una migliore prepara- 
zione specifica dei formatori. 


I PP Sulpiziani di Parigi, incoraggiati dal Sinodo Episcopale straordinario 
e dalla Conferenza Episcopale francese, diedero vita nel 1968 all’Istituto di 
formazione per gli educatori del clero (,,Institut de formation du Clergé” - 
I.FE.C.) e, a partire dal 1969, cominciarono a funzionare, prima in America 
Latina sotto gli auspici del CELAM e della OSLAM (Organizzazione dei 
Seminari Latinoamericani), e poi anche altrove, corsi periodici di aggiorna- 
mento pedagogico a livello nazionale e regionale. 

Per quanto riguarda l’istituzione delle „commissioni tecniche” di esperti, 
esse cominciarono a diffondersi gradualmente, prendendo forma e denomi- 
nazione concreta a seconda delle circostanze e tradizioni locali. Esse, af- 
fiancando convenientemente le Commissioni Episcopali per i seminari, 
contribuirono ad una preparazione più spedita delle rispettive Ratio nazio- 
nali. Così dunque, nei primi anni settanta, in un clima ancora turbolento e 
confuso, si è cercato di realizzare gli ideali educativi della Optatam Totius, 
con la piena consapevolezza che rimaneva ancora molto da fare sul piano 
sia pedagogico che dottrinale. Il terreno infatti, sul quale bisognava muo- 
versi, si dimostrava incerto e mobile, presentando sempre nuove sfide e 
nuovi problemi. 


Così, gli anni successivi, caratterizzati dal diffondersi del pluralismo 
teologico e dalle difficoltà nel campo pastorale, hanno richiesto dalla Con- 
gregazione per l’Educazione Cattolica una presenza costante ed attiva nel 
settore dei Seminari, per interpretare ed enucleare meglio le relative norme 
conciliari. 
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Tale opera di assistenza e di accompagnamento comportò e comporta 
vari interventi in forma di circolari, di orientamenti pedagogici, di direttive 
e di istruzioni, come si può desumere da una loro raccolta, dal titolo Docu- 
menti, pubblicata nel 1990 in occasione del Sinodo dei Vescovi, dedicato 
alla formazione sacerdotale nelle circostanze attuali. 

Detti documenti, elencati in ordine cronologico, riguardano: 

— lo studio della filosofia nei seminari (1972), 

— la formazione al celibato sacerdotale (1974), 

- l’insegnamento del Diritto Canonico (1975), 

— la formazione teologica dei futuri sacerdoti (1976), 

— la formazione liturgica nei seminari (1979), 

- alcuni aspetti più urgenti della formazione spirituale nei seminari (1980), 
— gli sviluppi della cura pastorale delle vocazioni nelle Chiese particolari (1981), 
- la pastorale della mobilità umana (1986), 

- gli strumenti della comunicazione sociale (1986), 

- gli studi sulle Chiese Orientali (1987), 

— la mariologia (1988), 

— lo studio e l’insegnamento della Dottrina sociale della Chiesa (1989), 

— lo studio dei Padri della Chiesa (1989), 

— la formazione degli educatori nei seminari (1993), 

— la formazione circa i problemi relativi al matrimonio e alla famiglia (1995). 


Vi è stato, per così dire, anche il concorso di altri Dicasteri della Curia 
Romana in una opera tanto delicata e imprescindibile? 


Ad un maggiore chiarimento di vari problemi e compiti nel campo della 
formazione sacerdotale hanno fornito un notevole contributo anche altri 
Dicasteri della Santa Sede, come, per esempio, la Congregazione per la 
Dottrina della fede, con i suoi documenti di carattere dottrinale e discipli- 
nare; la Congregazione per i Vescovi e la Congregazione per gli Istituti di 
vita consacrata e le Società di vita apostolica, con il documento sulle ,,Mu- 
tue relazioni tra i Vescovi ed i Religiosi nella Chiesa”; la Congregazione per 
il Culto divino e la Disciplina dei sacramenti, con le sue Istruzioni concer- 
nenti il rinnovamento liturgico. 

La serie di tali contributi potrebbe ancora allungarsi, se si volessero 
enumerare i vari documenti della Pontificia Commissione Biblica e della 
Commissione Teologica Internazionale. Infatti, i molteplici aspetti della 
formazione sacerdotale, delineati nel decreto Optatam Totius nei loro tratti 
essenziali, sono aperti ad ulteriori approfondimenti, completamenti e svi- 
luppi in corrispondenza al moltiplicarsi di nuove problematiche nel campo 
delle scienze sacre e della vita ecclesiale; il Pontificio Consiglio per la 
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promozione dell’unita dei cristiani, con il Direttorio ecumenico; il Pontifi- 
cio Consiglio delle Comunicazioni Sociali, con l’Istruzione Communio et 
progressio e con gli altri documenti che toccano i problemi formativi in 
questo settore. 


Tra questi contributi bisogna però mettere in particolare rilievo i numerosi 
interventi magisteriali dei Sommi Pontefici Paolo VI e Giovanni Paolo II, 
contenuti nelle loro encicliche, allocuzioni e soprattutto nelle Esortazioni 
Apostoliche postsinodali. 


Infatti, come si è espresso a proposito di queste ultime, il Sinodo straor- 
dinario dei Vescovi del 1985, „per una giusta comprensione e attuazione 
della dottrina del Concilio è di grande utilità la lettura e l’attuazione pra- 
tica di ciò che si trova nelle varie Esortazioni Apostoliche che sono come il 
frutto dei Sinodi ordinari tenuti a partire dal 1969”. 

Per quanto concerne il decreto Optatam Totius, una sua migliore attua- 
zione può trarre molti vantaggi non soltanto da quanto è stato precisato 
espressamente circa l’opera formativa e la vita dei seminari, ma anche da 
tutto ciò che è stato fatto per chiarire ulteriormente la natura del sacerdozio 
edi vari aspetti e compiti del ministero presbiterale. A tale riguardo Paolo VI 
si è reso benemerito con le encicliche Mysterium fidei (1965), Sacerdotalis 
caelibatus (1967), con i Motu Proprio Ecclesiae Sanctae (1966), Ministeria 
quaedam (1972), Ad pascendum (1972), con le conclusioni del Sinodo episco- 
pale del 1971, con l’Esortazione Apostolica Evangelii nuntiandi e con tanti 
altri documenti e discorsi sulle tematiche formative e sacerdotali. 

In considerazione di una così intensa attività, „si può dire che negli anni 
del post-Concilio non ci sia stato intervento magisteriale che in qualche 
misura non abbia ricordato, in modo esplicito o implicito, il senso della 
presenza dei sacerdoti nella comunità, il loro ruolo e la loro necessità per 
la Chiesa e per la vita del mondo”®. 


Per il Sommo Pontefice Giovanni Paolo II, un’attuazione esatta del de- 
creto „Optatam Totius” costituisce uno dei migliori segni della fedeltà al 
Concilio. 


Il Papa lo dichiarò all’inizio del suo pontificato nella lettera inviata a 
tutti i Vescovi nel 1979 in occasione della celebrazione del Giovedì Santo. 
Per lui, ,,la piena ricostituzione della vita dei seminari, dovunque nella 
Chiesa, [è] la migliore prova che è stato conseguito quel rinnovamento 


6 GrovannI PAOLO II, Esort. Apost. Pastores dabo vobis, 3. 
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verso il quale il Concilio ha indirizzato la Chiesa”. Da questo richiamo del 
Santo Padre si vede quanto, a Suo parere, a quell’epoca ancora mancava 
all’applicazione dell’Optatam Totius e delle successive disposizioni della 
Santa Sede, nonostante tanti sforzi compiuti negli anni passati da parte 
dei singoli Vescovi e delle Conferenze Episcopali. 


Il primo passo compiuto da Lui a favore della formazione sacerdotale è 
stata la promulgazione della Costituzione Apostolica ,,Sapientia Christia- 
na” (1979). 


Con Sapientia Christiana furono, tra l’altro, enucleate e sancite le istanze 
rinnovatrici del decreto Optatam totius nel campo degli studi accademici. 
Alla formazione integrale (spirituale, umana, intellettuale e pastorale) dei 
futuri sacerdoti sono state dedicate poi, in seguito, numerose Allocuzioni 
dirette alle facoltà teologiche, ai seminari ed ai collegi ecclesiastici in Roma 
e in varie parti del mondo, come anche le lettere rivolte ai sacerdoti tutti 
gli anni in occasione del Giovedì Santo. Si può dire che, in sostanza, tutto 
ciò che viene comunicato ai sacerdoti nel sacro ministero, riguarda anche 
direttamente o indirettamente la vita dei seminari. 


Tra tante sollecitudini pastorali registratesi a tale riguardo, bisogna 
sottolineare in modo particolare le conclusioni dei Sinodi dei Vescovi del 
1985 e 1990, contenute rispettivamente nella ,, Relazione finale” e nell’Esor- 
tazione Apostolica ,,Pastores dabo vobis” (1992). 


Con un esplicito riferimento ai decreti Optatam Totius e Presbyterorum 
Ordinis, nella menzionata Relazione finale viene raccomandato che „giă 
nei seminari e nelle case religiose bisogna dare una formazione che educhi 
i candidati non solo intellettualmente ma anche spiritualmente; essi deb- 
bono essere seriamente introdotti ad una vita spirituale, quotidiana pre- 
ghiera, meditazione, lettura della Bibbia, i sacramenti della Penitenza e 
dell’ Eucaristia”. Secondo quanto espresso dal decreto Presbyterorum Ordinis 
vengano preparati al ministero sacerdotale in modo tale che nella stessa 
attività pastorale trovino l’alimento per la loro vita spirituale (cfr. PO 16). 
Così, ,,nell’esercizio del ministero saranno anche in grado di poter offrire 
ai fedeli i giusti consigli per la loro vita spirituale”. Per la formazione intel- 
lettuale viene inculcata la necessità della formazione filosofica ,,ed il modo 
di insegnare teologia proposto dal decreto Optatam Totius n. 16. Si racco- 
manda che i manuali oltre ad offrire una esposizione della sana teologia in 
modo scientifico e pedagogico, siano permeati del vero senso della Chiesa”. 


96 DIALOG TEOLOGIC 16 (2005) 


Si auspica inoltre che i futuri sacerdoti „imparino la vita liturgica in modo 
pratico e conoscano bene la teologia liturgica”. 


L’Esortazione Apostolica „Pastores dabo vobis” costituisce invece non solo 
un bilancio molto accurato dei frutti scaturiti dall’applicazione dell’,,Optatam 
Totius”, ma anche un programma per l’ulteriore cammino. 


In considerazione di „un'errata comprensione, talvolta persino voluta- 
mente tendenziosa della dottrina del magistero conciliare” (n. 11), essa 
approfondisce la dottrina sul sacerdozio contenuta nei documenti del Con- 
cilio, arricchendola di nuovi contributi dogmatici, scritturistici e spirituali, 
per porre rimedio alle incertezze dei tormentati decenni passati. Insistendo 
sulla conformazione ontologica del sacerdote al Cristo Capo Pastore e Sposo 
della Chiesa, la citata Esortazione postsinodale restituisce al sacerdozio 
tutto il suo spessore dottrinale con la sua dimensione cristologica ed eccle- 
siologica, indicando così il fondamento e la strada sicura per il sacro mini- 
stero e per la vita dei seminari. 

Posto questo fondamento per la formazione spirituale, umana, intellet- 
tuale e pastorale dei futuri sacerdoti, la Pastores dabo vobis prende in esame 
anche gli aspetti organizzativi e strutturali delle istituzioni formative per- 
ché, come viene affermato, oggi in molti casi ,,l’attenzione si è spostata dal 
problema dell’identità del prete ai problemi connessi con l’itinerario for- 
mativo al sacerdozio e con la qualità di vita dei sacerdoti” (n. 3). Tutto ciò 
si è reso necessario per andare incontro alle nuove generazioni dei chiamati 
al sacerdozio ministeriale, i quali in realtà „presentano caratteristiche no- 
tevolmente diverse rispetto a quelle dei loro immediati predecessori e vivono 
in un modo per tanti aspetti nuovo e in continua e rapida evoluzione” (ib.). 
Pertanto, anche se le prescrizioni conciliari circa il Seminario Maggiore e 
Minore conservano la loro sostanziale validità, tuttavia esse richiedono al- 
cuni nuovi accenti e sviluppi per rispondere meglio alle odierne circostanze 
nel campo pastorale. Si tratta in modo concreto di alcune nuove necessità 
e situazioni, le quali all’epoca del Concilio si intravedevano appena o erano 
del tutto inesistenti. 


Così, per esempio, la ,,Pastores dabo vobis” mentre insiste su una seria 
preparazione filosofica e teologica richiesta per il superamento della rottura 
tra il Vangelo e la cultura, attira in pari tempo l’attenzione sulla necessità 
di un rinnovato fervore apostolico di fronte ad un mondo secolarizzato e 
bisognoso di una nuova evangelizzazione. 
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Questa richiede, dal canto suo, „nuovo ardore, nuovi metodi e una nuova 
espressione” e quindi anche ,,dei sacerdoti radicalmente e integralmente 
immersi nel mistero di Cristo e capaci di realizzare un nuovo stile di vita 
pastorale, segnato dalla profonda comunione con il Papa, i Vescovi e tra di 
loro, e da una feconda collaborazione con i fedeli laici, nel rispetto e nella 
promozione dei diversi ruoli, carismi e ministeri all’interno della comunità 
ecclesiale” (n. 18). In questa prospettiva del sacro ministero, viene attri- 
buito ai laici un ruolo molto importante che in qualche modo reclama anche 
una certa loro partecipazione all’opera formativa nei seminari. Da una tale 
cooperazione ,,opportunamente coordinata e integrata alle responsabilità 
educative primarie dei formatori dei futuri presbiteri”, ci si attende ,,bene- 
fici frutti per una crescita equilibrata del senso della Chiesa e per una 
percezione più precisa della propria identità sacerdotale da parte dei can- 
didati al presbiterato” (n. 66). 


Un altro nuovo aspetto della situazione, ai tempi della redazione del 
decreto ,,Optatam Totius” ancora poco profilato, ma oggi molto attuale, è il 
moltiplicarsi di nuove associazioni sacerdotali e di vari movimenti eccle- 
siali, i quali suscitano in genere numerose vocazioni ecclesiastiche e si inte- 
ressano alla preparazione dei futuri sacerdoti. 


Pastores dabo vobis tiene conto di questo fenomeno, ponendo alcuni im- 
portanti segnali per una sua giusta valutazione ed integrazione nelle strut- 
ture ecclesiali (nn. 31, 68). 

Nel Sinodo dei Vescovi del 1990 è stata avvertita molto di più che nel 
Concilio Vaticano II la forte discrepanza tra lo stile di vita e la preparazione 
di base dei candidati da una parte, e dall’altra lo stile di vita dei seminari. 
Tali deficienze, ben visibili oggi anche nei casi in cui funzionano ancora i 
seminari minori o istituti analoghi, si sentono particolarmente dove queste 
istituzioni sono venute a mancare e non sono state sostituite con altre 
scuole. In questo contesto è stato ritenuto utile ,,che ci sia un periodo di 
preparazione umana, cristiana, intellettuale e spirituale per i candidati al 
Seminario Maggiore”. Si desidera che per questa preparazione previa, 
chiamata ,,periodo propedeutico”, possano essere definiti in modo più op- 
portuno diversi elementi essenziali come il tempo, il luogo, la forma ed i 
principali temi. A parere del summenzionato Sinodo, la situazione in questo 
settore formativo è tale da richiedere, dopo un periodo di sperimentazioni 
e ricerche, una conveniente istituzionalizzazione (cf. PDV 62). 

La Pastores dabo vobis segnala inoltre anche la necessità di ,,contrastare 
con decisione la tendenza a ridurre la serietà e l’impegno degli studi, che si 
manifesta in alcuni contesti ecclesiali, come conseguenza di una preparazione 
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di base insufficiente e lacunosa degli alunni che iniziano il curricolo filoso- 
fico e teologico” (n. 56). Si rende pertanto necessario ed anzi urgente che 
»venga applicato nei seminari e nelle case di formazione il piano fonda- 
mentale degli studi, sia universale che delle singole diocesi e Conferenze 
episcopali” (zb.). 


L’attuazione concreta di tale compito, per essere efficace, comporta anche 
un conveniente adattamento culturale. 


Infatti, ,,nelle attuali circostanze nelle quali, in varie regioni del mondo, 
la religione cristiana è considerata come qualcosa di estraneo alle culture 
sia antiche sia moderne, è di grande importanza che in tutta la formazione 
intellettuale e umana si ritenga come necessaria ed essenziale la dimensione 
dell’inculturazione” (n. 55). 


Uno dei maggiori ostacoli ad un regolare e proficuo svolgimento dei pro- 
grammi di studi, avvertito nel periodo postconciliare, è il loro eccessivo so- 
vraccarico con numerose discipline. 


Per questa e tante altre ragioni di carattere spirituale e pastorale, la 
Pastores dabo vobis attribuisce una grande importanza alla formazione 
permanente del clero, presentandola come ,,espressione ed esigenza della 
fedeltà del sacerdote al suo ministero, anzi al suo stesso essere”, e come 
frutto della carità pastorale, la quale ,,spinge il sacerdote a conoscere sem- 
pre più le attese, i bisogni, i problemi, le sensibilità dei destinatari del suo 
ministero: destinatari colti nelle loro concrete istituzioni personali, fami- 
liari e sociali” (n. 70). La formazione dei futuri sacerdoti che rimane, per 
vari motivi, talvolta ristretta alle cose fondamentali e quindi incompleta, 
potrà raggiungere una maggiore completezza e maturità, soltanto se sarà 
continuata anche dopo l’ordinazione sacerdotale a contatto sia con il semi- 
nario che con la vita. 


Ci vuole pertanto un accurato coordinamento tra la fase formativa ini- 
ziale del seminario e la formazione permanente, come viene inculcata dei 
decreti „Optatam Totius” e „Presbyterorum Ordinis” e adesso, con forza 
ancora maggiore, dalla ,,Pastores dabo vobis”. 


Come si vede in questo, ma anche in tanti altri casi, gli orientamenti 
formativi dei due decreti conciliari convergono e s’intrecciano, impegnando 
le due corrispondenti Congregazioni che ne curano l’applicazione, ad un 
opportuno coordinamento delle loro attività ed alla mutua collaborazione. 
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Il decreto „Optatam Totius”, oggi a distanza di trent'anni dalla sua 
promulgazione, dimostra tuttora la sua piena validità e fecondità? 


Con la formazione radicata nel mistero della SS. Trinità, del Cristo e 
della Chiesa, esso viene incontro a tutte le esigenze spirituali, dottrinali e 
pastorali che devono animare la vita dei pastori d’anime di oggi. Sotto questo 
aspetto, esso può essere paragonato ad un tronco rigoglioso, che continua 
a dimostrare la vitalità ed anche la capacità di arricchirsi di nuovi virgulti 
e di portare frutti veramente abbondanti. 


DECRETUL PRIVIND SLUJIREA 
SI VIATA PREOTEASCA PRESBYTERORUM ORDINIS 


PS. Aurel Perca 
Episcopia Romano-Catolica de Iasi 


La Conciliul al II-lea din Vatican, elaborarea decretului asupra vietii si 
slujirii preotesti — Presbyterorum Ordinis — a cunoscut patru scheme. Evo- 
lutia titlurilor este semnificativà: De clericis (februarie-martie 1963); De 
sacerdotibus (octombrie-noiembrie 1963); De vita et ministerio sacerdotali 
(septembrie 1964); De ministerio et vita presbyterorum (octombrie-noiem- 
brie 1964). Textul final este votat de 2.390 de episcopi, împotrivà votànd 
4 episcopi. Decretul a fost promulgat la 7 decembrie 1965, în ajunul înche- 
ierii Conciliului. 

Acest document conciliar este format din trei capitole. Primul capitol, 
conform titlului său, înscrie „presbyteratul în misiunea Bisericii” (nr. 2-3); 
al doilea şi al treilea capitol prezintă succesiv „slujirea preoţilor” (nr. 4-11), 
apoi „viaţa preoților” (nr. 12-21), dezvoltând totodată elemente de doctrină 
şi elemente de deontologie. 

Fără a dezvolta aici toate elementele decretului, evocăm câteva accente 
majore care au constituit obiect de dezbatere, mergând direct la text. 

Potrivit raportorului decretului conciliar (relatio), cardinalul Marthy, 
pe atunci arhiepiscop de Reims, acest decret presupune Constituţia dog- 
matică asupra Bisericii Lumen gentium. Această afirmaţie este foarte im- 
portantă. Într-adevăr, prima frază a acestei Constituţii se deschide cu o 
afirmaţie cristologică şi cu o perspectivă misionară ce străbate întreaga 
operă conciliară: „Cristos este Lumina neamurilor; de aceea, Conciliul, întrunit 
în Duhul Sfânt, doreşte ca, vestind evanghelia la toată făptura (Mc 16,15), 
să-i lumineze pe toți oamenii cu lumina lui Cristos, care străluceşte pe 
chipul Bisericii” (LG 1). 

Numărul 28 din aceeaşi Constituţie este consacrat preoților, iar para- 
graful nr. 29 se referă la restabilirea diaconatului ca treaptă permanentă a 
sacramentului Preotiei. Prima frază de la paragraful nr. 28 este plasată 
sub semnul trimiterii: „Cristos, sfinţit şi trimis în lume de Tatăl” (cf. In 10,36). 
Acest citat din Evanghelia după sfântul loan este reluat de Decretul Presbyte- 
rorum Ordinis pentru a introduce trimiterea în misiune a întregii Biserici 
drept comunitate sacerdotală (1Pt 2,5.9) şi de a situa în sânul ei chemarea 
specifică adresată unora. 
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Astfel, dupà ce i-a trimis pe apostoli asa cum el însusi fusese trimis de Tatal, 
Cristos, prin aceiasi apostoli, i-a fàcut pàrtasi la consacrarea si la misiunea sa 
pe urmaşii acestora, episcopii, a căror funcție de slujire a fost transmisă în grad 
subordonat preoţilor, pentru ca aceştia, constituiți în Ordinul prezbiteratului, 
să fie colaboratorii Ordinului episcopal pentru a împlini cum se cuvine misiunea 
apostolică încredințată de Cristos (PO 2). 


Astfel este luminat izvorul slujirii preoţilor. Decretul prezintă de la în- 
ceput orientarea fundamentală a preoţiei, aceea a figurii apostolice a sluji- 
rii preoților, în cadrul misiunii încredințate întregii Biserici. 

Preoţii, prin hirotonire şi prin misiunea pe care o primesc de la episcopi, sunt 

ridicaţi la slujirea lui Cristos învăţător, preot şi rege, participând la slujirea 

lui, prin care Biserica este necontenit edificată aici, pe pământ, ca popor al lui 

Dumnezeu, trup al lui Cristos şi templu al Duhului Sfânt (PO 1). 


Pentru a clarifica natura preoţiei ministeriale şi a condiţiei preoţilor în 
lume, Conciliul a avut în vedere exigenta de a stabili un raport între doc- 
trina despre episcopat şi despre preoția comună tocmai pentru a stabili 
care este rolul preoţilor în unica misiune a Bisericii şi care este semnifica- 
tia slujirii preotesti. Aceasta are sens numai plecând de la Cristos si de la 
Biserică înțeleasă drept comuniune. 

După aceste precizări, care sunt prezente în introducere (nr. 1), Decre- 
tul, pentru a le oferi preoţilor un sprijin în circumstanţele pastorale şi 
umane actuale, stabileşte cele ce urmează. 


1. Preotia în misiunea Bisericii: cooperatori ai ordinului 
episcopal, preoţii sunt membrii unui prezbiteriu 


Decretul pune accentul pe consacrarea sacramentală specială, prin care 
preoții participă la aceeaşi preoție ministerială a lui Cristos, în a cărui per- 
soană de cap şi păstor acționează: 


Domnul, voind să facă din credincioşi un singur trup, în care „nu toate mădu- 
larele au aceeaşi lucrare” (Rom 12,4), i-a rânduit pe unii dintre ei ca slujitori 
care, în mijlocul comunității credincioşilor, să fie înzestrați cu puterea sacră a 
Preotiei pentru a aduce jertfa şi a ierta păcatele si care să exercite în mod pu- 
blic funcția sacerdotală pentru oameni, în numele lui Cristos (PO 2). 


În acelaşi timp, preoția ministerială este legată de plinătatea Preotiei şi 
de misiunea apostolică a episcopilor, cărora preoţii le sunt colaboratori. 
Dacă misiunea pastorală a preoţilor este esenţial unită cu misiunea apos- 
tolică, pe care Cristos a încredintat-o apostolilor săi, trebuie să adăugăm 
imediat că ei „sunt stabiliți în Ordinul prezbiteratului pentru a fi cooperatorii 
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Ordinului episcopal” (PO 2). Sacramentul Preotiei marcheaza intrarea in 
prezbiteriu (preotie) si la cooperarea cu ordinul episcopal. 

Semnificativă este impunerea mâinilor de la hirotonirea preoțească, gest 
prin excelență epicletic, care înscrie exercitarea slujirii preotesti în misiu- 
nea încredințată întregii Biserici, prin cooperarea cu slujirea episcopală. 

Acest lucru îi plasează pe preoţi, în primul rând, să participe la autori- 
tatea lui Cristos asupra trupului mistic: „Funcţia preoţilor, fiind strâns 
unită cu aceea a episcopilor, participă la autoritatea cu care Cristos însuşi 
îşi zideste, sfinteste şi cârmuieşte trupul” (PO 2). 

Această participare se manifestă prin participarea la slujirea sacră a 
evangheliei, pentru că, „prin vestirea apostolică a evangheliei, este chemat 
şi strâns laolaltă poporul lui Dumnezeu, astfel că toţi aceia care fac parte 
din acest popor, fiind sfintiti prin Duhul Sfânt, se oferă pe ei înşişi ca «jertfă 
vie, sfântă, plăcută lui Dumnezeu»” (PO 2). 

Apoi, slujirea preoţilor îi face să se raporteze într-un mod cu totul spe- 
cial la jertfa euharistică: 


Slujirea preoțească este aceea prin care se săvârşeşte jertfa spirituală a cre- 
dincioşilor în unire cu jertfa lui Cristos, unicul Mijlocitor, oferită prin mâinile 
preoților în numele întregii Biserici în mod sacramental şi nesângeros în Eu- 
haristie, până când va veni însuşi Domnul. La aceasta tinde slujirea lor şi în 
aceasta se împlineşte (PO 2). 


De aceea, scopul slujirii şi vieţii (în toate formele) preoţilor este „prea- 
mărirea lui Dumnezeu 'Tatăl în Cristos” (PO 2). 

Se poate spune că preotul nu aduce cultul adevărat lui Dumnezeu, dacă 
activitatea lui s-ar se reduce la funcţiile rituale, dacă ar aştepta ca poporul 
să vină să-l găsească în singurătatea izolării sale. Şi acest lucru este adevă- 
rat mai ales astăzi, deoarece astăzi, mai mult decât oricând, pentru a edifi- 
ca Biserica, e nevoie de o prezență misionară a preotului în mijlocul oamenilor. 

Oamenii de astăzi, aparținând unei societăţi afectate de indiferentismul 
religios, sunt, de cele mai multe ori, nesatisfàcuti de ei înşişi, descurajati si 
trişti şi, de aceea, au nevoie ca cineva să se apropie de ei aşa cum Isus s-a 
apropiat de discipoli pe drumul către Emaus, să se facă tovarăşul lor de 
drum, să-i asculte, să-i înțeleagă, să traducă în limbajul lor cuvântul mân- 
tuitor al Evangheliei, care să hrănească şi să insufleteasca credinţa lor, sà 
sădească prin Euharistie veşnicia în fragila lor natură umană. 

Acest mod de a fi al preotului în lume se trăieşte într-o structură dialec- 
tică ce caracterizează natura intimă a misiunii sacerdotale: această misiu- 
ne poate fi împlinită doar dacă preotul — consacrat în Duhul Sfânt — va sti 
că este luat dintre oameni şi rânduit spre binele oamenilor în cele ce sunt 
ale lui Dumnezeu” (Eur 5,1) (PO 3); dacă preotul va trăi alături de oameni, 
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va intelege problemele lor si va aprecia valorile lor, dar, în acelasi timp, in 
numele unicului adevàr suprem, va da màrturie si va invata valorile cele 
mai înalte, va largi orizonturile sufletului si le va lumina cu singura spe- 
rantà ce nu dezamàgeste niciodatà: 


Prin chemare si hirotonire, preotii noului testament sunt, într-un fel, pusi de- 
oparte în sànul poporului lui Dumnezeu, dar nu pentru a fi despàrtiti de el sau 
de vreun om, ci pentru a se consacra total lucrării la care îi cheamă Dumnezeu. 
Ei nu ar putea fi slujitorii lui Cristos dacă nu ar fi martorii şi impartitorii unei 
vieţi diferite de cea pământească, dar nici nu ar putea sluji oamenilor dacă ar 
rămâne străini de ei şi de condiţiile lor de viata (PO 3). 


2. Slujirea încredintatà preotilor se dezvoltà 
dupà o triplà dimensiune 


Intre cele trei misiuni (tria munera) încredintate preotilor prin hiroto- 
nire „aşa încât sà poată acționa în persoana lui Cristos capul” (PO 2), ves- 
tirea cuvântului lui Dumnezeu apare în primul loc: 


Deoarece au o anumită participare la funcția apostolilor, preoţii primesc de la 
Dumnezeu harul să fie slujitorii lui Cristos Isus printre neamuri, îndeplinind 
slujba sacră a evangheliei, pentru ca ofranda neamurilor să fie bine primită, 
sfințită în Duhul Sfânt. Într-adevăr, prin vestirea apostolică a evangheliei, este 
chemat şi strâns laolaltă poporul lui Dumnezeu, astfel că toți aceia care fac 
parte din acest popor, fiind sfintiti prin Duhul Sfânt, se oferă pe ei înşişi ca 
„jertfă vie, sfântă, plăcută lui Dumnezeu” (Rom 12,1) (PO 2). 


Preoţii nu sunt proprietatea vreunei comunități creştine, deoarece ei 
sunt trimişi la toate popoarele — adică, în primul rând, la cei care nu-l cu- 
nosc pe Cristos — pentru a vesti cuvântul lui Dumnezeu, care convoacă şi 
adună poporul lui Dumnezeu. Ei au „ca primă îndatorire să vestească tu- 
turor evanghelia lui Dumnezeu” (PO 4), şi „nu se pun niciodată în slujba 
vreunei ideologii sau facțiuni omeneşti, ci, crainici ai evangheliei şi păstori 
ai Bisericii, ei îşi consacră forțele creşterii spirituale a trupului lui Cristos” 
(PO 6). În acelaşi timp, părinţii conciliari recunosc că „există aşadar multe 
moduri de a exercita slujirea cuvântului, după necesităţile diferite ale as- 
cultătorilor şi carismele propovăduitorilor” (PO 4). 

Misiunea de a predica cuvântul a preoţilor se desăvârşeşte în viața sa- 
cramentală, în special, în Euharistie, „izvor şi culme a întregii evangheli- 
zări” (PO 5). Într-adevăr, „spre aceasta tinde slujirea lor şi aici îşi găseşte 
desăvârşirea” (PO 2). „Toate sacramentele, precum şi toate slujirile biseri- 
cesti şi operele de apostolat sunt strâns legate de Euharistie şi orânduite 
în vederea ei. Căci în sfânta Euharistie este cuprins tot binele spiritual al 
Bisericii” (PO 5). Euharistia este „centrul comunității credincioşilor, este 
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adunarea euharistică prezidată de preot” (PO 5). De aici derivă datoria 
preotului de a celebra cu demnitate Euharistia şi sacramentale: 


Deci preoţii îi învață pe credincioşi să-i ofere lui Dumnezeu Tatăl victima dumne- 
zeiască în jertfa Liturghiei şi, împreună cu ea, să aducă ofranda vieţii proprii (...) 
De asemenea, îi învață să participe la celebrările liturgice, astfel încât să poată 
împlini în ele o rugăciune sinceră” (...) 

Ei îi educă pe credincioşi ca să-i poată cânta Domnului în inimile lor, în imnuri 
şi cântări spirituale, multumind pururea pentru toate lui Dumnezeu Tatăl, în 
numele Domnului nostru Isus Cristos (...) 

[Să aibă grijă de] casa Domnului, în care este celebrată şi păstrată sfânta Eu- 
haristie, în care se adună credincioşii, în care prezenţa Fiului lui Dumnezeu, 
Mântuitorul nostru, oferit pentru noi pe altarul de jertfă este venerată spre 
ajutorul şi mângâierea credincioşilor (...) 

Preoţii să aibă grijă să cultive precum se cuvine ştiinţa şi arta liturgică, pentru 
ca, prin slujirea lor liturgică, să fie laudati tot mai desăvârşit de comunităţile 
creştine încredințate lor Dumnezeu Tatăl, Fiul şi Duhul Sfânt (PO 5). 


Dacă vestirea evangheliei se desăvârşeşte în Euharistie, aceasta este 
pentru ca toți creştinii să crească în unitatea unui singur trup, în care „nu 
toate mădularele au aceeaşi lucrare” (Rom 12,4). Aşadar slujirea apostolică 
este dată în vederea slujirii creşterii tuturor şi a fiecăruia în parte în uni- 
tatea trupului lui Cristos, „până la venirea glorioasă a Domnului” (PO 2). 

„Vor fi de prea putin folos ceremoniile, oricât de frumoase, sau asociaţiile, 
oricât de înfloritoare, dacă nu slujesc la educarea oamenilor pentru a-şi 
atinge maturitatea creştină” (PO 6). De aceea, preotul, în virtutea învestirii 
primite prin sacramentul Preotiei, trebuie să fie un adevărat educator în 
credință, „Este datoria preoţilor, ca educatori în credinţă, să se îngrijească 
personal sau prin alţii ca fiecare credincios să fie călăuzit, în Duhul Sfânt, 
spre trăirea deplină a propriei chemări conform evangheliei, spre o iubire 
sinceră şi activă şi spre libertatea cu care ne-a eliberat Cristos (PO 6). 

Preotul trebuie să manifeste o grijă deosebită fata de cei săraci şi cei 
slabi, el trebuie să se îndrepte în egală măsură spre soții creştini, spre pă- 
rinti, spre cei tineri şi bătrâni, spre bolnavi si muribunzi, fără a neglija nici 
persoanele consacrate din comunitate. Dar: 


Îndatorirea de păstor nu se limitează numai la grija fata de credincioşi indivi- 
dual; ea se extinde, mai ales, la formarea unei autentice comunităţi creştine (...) 
Comunitatea locală nu trebuie să se margineasca la grija fata de credincioşii 
săi, ci, pătrunsă de zel misionar, trebuie să pregătească tuturor calea spre Cris- 
tos. Ei îi sunt în mod deosebit încredintati catecumenii şi neofitii, care trebuie 
să fie educati în mod gradat la cunoaşterea şi trăirea vieţii creştine (PO 6). 


Trebuie să subliniem insistența decretului asupra formării de comuni- 
tàti creştine autentice înrădăcinate în Euharistie, în 
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celebrarea sfintei Euharistii, si deci cu aceasta trebuie sà înceapà orice educare 
a spiritului comunitar. Iar celebrarea euharisticà, pentru a fi sincerà si deplinà, 
trebuie sà călăuzească atât spre diferitele opere de caritate si de întrajutorare, 
cât şi spre activitatea misionară si spre diversele forme de mărturie creştină 


(PO 6). 


În fine, „în construirea comunităţii creştine, preoţii nu se pun niciodată 
în slujba vreunei ideologii sau facțiuni omeneşti, ci, crainici ai evangheliei 
şi păstori ai Bisericii, ei îşi consacră forțele creşterii spirituale a trupului 
lui Cristos” (PO 6). 


Secţiunea a doua a primului capitol al Decretului Presbyterorum Ordinis 
se ocupă de raporturile preoţilor cu alții. „Unitatea de consacrare si de 
misiune cere comuniunea ierarhică a preoților cu Ordinul episcopilor” (PO 7). 
Se profilează un dublu raport. Episcopii să-i considere pe preoți ca adeva- 
rati prieteni şi frati: 

Aşadar, datorită acestei comuniuni în aceeaşi preoţie şi slujire, episcopii tre- 

buie să-i considere pe preoți ca frati şi prieteni si sà se preocupe, cât le stà în 

puteri, de binele lor material şi, mai ales, spiritual (PO 7); 


Preoţii să respecte în persoana episcopului „autoritatea lui Cristos”: 


Preoţii, la rândul lor, având în fata ochilor plinătatea sacramentului Preotiei, 
de care se bucură episcopii, să venereze în ei autoritatea lui Cristos, Păstorul 
suprem. Aşadar să fie atasati de episcopul lor printr-o iubire şi ascultare sinceră. 
Această ascultare preoțească, pătrunsă de spirit de colaborare, se întemeiază 
pe însăşi participarea la slujirea episcopală, participare conferită preoților prin 
sacramentul Preotiei şi prin trimitere (missio) canonică (PO 7). 


Preoţii nu trebuie să manifeste unitate numai fata episcop, ci trebuie să 
cultive unitate şi cu ceilalți preoţi, care este deosebit de necesară în zilele 
noastre. Toti preoţii sunt intim uniti între ei printr-un raport de fraterni- 
tate sacerdotală, dar într-un mod special formează un unic prezbiteriu, o 
preotime unică a diecezei spre slujirea căreia s-au oferit. 

Ce trebuie să facă preoţii pentru a păstra această unitate şi pentru a 
creşte în spiritul de fraternitate? Paragraful nr. 8 al decretului oferă câteva 
sfaturi pentru realizarea unei asemenea fraternitàti: 


De aceea, este esenţial ca toți preoţii, atât diecezani, cât şi călugări, să se ajute 
reciproc spre a fi pururi colaboratori pentru adevăr (...) 

Preoţii mai în vârstă să-i primească pe cei tineri într-adevăr ca pe nişte frati şi 
să-i ajute în primele activităţi şi greutăţi ale slujirii lor (...) 

Tinerii, la rândul lor, să respecte vârsta şi experienţa celor mai bătrâni, să dis- 
cute cu ei problemele pastorale şi să colaboreze cu ei cu dragă inimă (...) 
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Insufletiti de spirit fràtesc, preoţii sà nu uite ospitalitatea, să cultive facerea de 
bine..., având o deosebită grijă fata de aceia care sunt bolnavi, întristati, cople- 
siti de muncă, izolaţi, exilați sau prigoniti (...) 

Pentru ca preoții să se poată ajuta unii pe alții in viata spirituală şi intelectuală, 
pentru a putea colabora mai rodnic în slujire şi a evita primejdiile ce pot izvorî 
din izolare, să fie promovată între ei o anumită viață comună sau o formă de 
comunitate de viata (...) 

Trebuie să fie pretuite şi încurajate cu grijă şi asociaţiile care, pe baza unor 
statute recunoscute de autoritatea competentă bisericească, printr-o regulă de 
viata adaptată şi aprobată şi prin întrajutorarea frateasca, îi ajută pe preoţi sà 
tindă spre sfințenie în exercitarea slujirii lor, şi astfel, au drept ţintă slujirea 
întregii preotimi (...) 

[In virtutea comuniunii sacerdotale], preoţii sà se ştie în mod deosebit răspun- 
zători față de aceia care trec prin dificultăţi. 


Fata de comunitatea credincioşilor, preoţii trebuie sà se poarte ca ade- 
varati părinți, dar mai ales ca frati, recunoscând şi promovând sincer 
„demnitatea laicilor şi rolul specific pe care laicii îl au în misiunea Bisericii” 
(PO 9). Împreună cu laicii, ei trebuie să colaboreze spre binele Bisericii, 
căutând împreună „cele ce sunt ale lui Isus Cristos, unindu-şi eforturile cu 
credincioşii laici şi purtându-se printre ei după pilda Învatàtorului care, 
între oameni, «nu a venit pentru a fi slujit, ci ca sà slujeasca»” (PO 9). 

In acest efort, preotii nu trebuie sà uite de fratii separati si de necres- 
tini, dovedindu-se mereu adevàrati pàstori buni, care stiu sà se apropie de 
oameni. 


Sectiunea a treia a capitolului làrgeste orizontul slujirii preotesti, în- 
demnându-i pe preoți „să nu uite să aibă la inimă grija pentru toate Bise- 
ricile” (PO 10), pentru că „darul spiritual pe care preoții l-au primit la hi- 
rotonire nu-i pregăteşte pentru o misiune limitată şi restrânsă, ci pentru 
atotcuprinzătoarea şi universala misiune a mântuirii «până la marginile 
pământului» (Fap 1,8)” (PO 10). 

Aşadar se impune o redistribuire a forțelor diferitelor dieceze, insistân- 
du-se asupra revizuirii, acolo unde este cazul, a normelor de excardinare şi 
încardinare, încurajând trimiterea de preoţi în alte regiuni, acolo unde lip- 
sesc vocatiile şi numărul preoților este în descrestere. 

Un principiu fundamental al teologiei şi al pastoratiei vocatiilor, preluat 
de Presbyterorum Ordinis, este responsabilitatea pentru chemările la sfânta 
preoție, care aparține întregului popor al lui Dumnezeu. Dar, în acelaşi 
timp, este o datorie specială a fiecărui preot, care, prin rugăciune, prin 
predică, prin directiunea spirituală şi, mai ales, prin exemplul propriei 
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vieti, trebuie sà stimuleze si sà favorizeze vocatiile pe care harul lui Dum- 
nezeu nu inceteaza sà le aprindà în poporul sau. 

Foarte importantà este opera de încurajare si cultivare a vocatiilor la 
preotie, deoarece este vointa lui Cristos ca poporul crestin sà nu ramana 
farà pàstori (PO 11). Preotii trebuie sà considere inclus în misiunea lor si 
interesul fata de vocatii. „Această indatorire decurge din însăşi misiunea 
preoțească, în virtutea căreia preotul devine părtaş la grija pentru Biserica 
întreagă” (PO 11). 

În promovarea vocatiilor la sfânta Preotie sunt chemaţi să contribuie şi 
poporul creştin, părinţii, educatorii, profesorii, care, „cunoscând grija 
Domnului pentru turma sa şi privind la nevoile Bisericii” (PO 11), să-i în- 
curajeze şi să-i ajute pe cei care au vocaţie. 

Efortul preoţilor pentru cultivarea vocatiilor preotesti se concretizează 
prin cateheză, predici sau alte intervenţii, prin care pot fi prezentate dife- 
ritele necesități ale Bisericii locale şi universale, prezentându-se şi impor- 
tanta, frumusețea, dar şi greutăţile slujirii sacerdotale (cf. PO 11). 


3. Exercitarea slujirii apostolice este un drum privilegiat 
al vieţii spirituale a preoţilor 


În al treilea capitol al decretului, care trasează structura de bază a unei 
spiritualitàti sacerdotale, Conciliul arată câteva elemente fundamentale: o 
spiritualitate evanghelică, simplă şi puternică, capabilă să-l conducă pe 
preot către o cât mai fidelă caritate pastorală în grija sufletelor, adică spre 
perfecțiunea creştină în trăirea modului propriu de slujire preoțească. 

Motivele ce impun această îndreptare spre perfecțiunea creştină sunt 
prezentate în felul următor de documentul Conciliului. În calitate de sluji- 
tori ai capului trupului mistic, preoții se fac asemenea lui Cristos, marele 
preot: „ei sunt obligaţi cu un titlu deosebit să tindă la desăvârşire, deoarece, 
primind o nouă consacrare prin hirotonire, au devenit instrumente vii în 
mâna lui Cristos, Preotul veşnic” (PO 12). Apoi, deoarece „orice preot, în 
felul său propriu, acționează în numele lui Cristos, reprezentându-l, el este 
înzestrat cu un har deosebit, pentru ca, slujindu-i pe cei încredintati lui si 
întregul popor al lui Dumnezeu, să poată tinde mai eficient la desăvârşirea 
aceluia pe care îl reprezintă” (PO 12). 

Preoţii sunt chemaţi nu numai la realizarea sfinteniei comune în virtutea 
Botezului, ci şi la realizarea sfinteniei în virtutea consacrării cu titlu special 
lui Dumnezeu, făcută prin sacramentul Preotiei. Ei sunt obligaţi să tindă 
spre perfecțiunea vieții pornind de la acţiunile sacre pe care le savargesc 
zilnic, iar această desăvârşire trebuie urmărită „prin întreaga lor slujire pe 
care o împlinesc în strânsă unire cu episcopul şi cu confrații” (PO 12). 
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De fapt, exercitarea atentà si corectà a celor trei mari functii de slujire 
cere si, în acelasi timp, stimuleaza si favorizeaza sfintenia personalà a pre- 
otului, din care doar izvoràsc unitatea si armonia propriei vieti. Evanghe- 
lizarea si predicarea sunt inseparabile de meditarea seninà si personalà a 
cuvantului: ,,Slujitori ai cuvantului lui Dumnezeu, ei citesc si ascultà zilnic 
acest cuvânt, pe care trebuie să-l transmită şi altora; dacă se şi străduiesc 
să-l primească in ei înşişi, vor deveni ucenici din ce în ce mai desavarsiti ai 
Domnului” (PO 13). 

Celebrarea cu evlavie a sfintei Liturghii — care se recomandă cu căldură 
să fie zilnică — îl conduce pe preot către o cunoaştere mai profundă a sen- 
sului propriei vieţi, care este jertfă şi comuniune, viață consacrată în între- 
gime Tatălui şi dăruită pe deplin în slujirea lumii şi a oamenilor. „În taina 
jertfei euharistice, în care preoţii îşi îndeplinesc funcţia principală, se să- 
vârşeşte necontenit lucrarea răscumpărării noastre şi, de aceea, se reco- 
mandă insistent celebrarea ei în fiecare zi” (PO 13). 

Conducerea comunităţii creştine, încredințată de către episcop, cere ca 
preotul să aibă acele virtuți proprii Bunului Păstor: caritate fără limite; 
credință care luminează şi încurajează perseverenta; ascultarea totală şi 
autentică, adică inteligentă, activă şi responsabilă; umilința şi blandetea 
ce ştiu să îmbine autoritatea şi bunătatea (cf. PO 14-15). 

Între virtuțile necesare pentru slujirea preoţilor, decretul Conciliului 
aminteşte: disponibilitate totală şi supunere fata de voința lui Dumnezeu, 
caritate pastorală în comuniunea ierarhică cu întregul trup mistic al lui 
Cristos, bazată pe ascultare în spirit de credință şi umilință (cf. PO 15). 

Mai mult, în conformitate cu tradiţia, se cere castitatea totală, care eli- 
berează inima şi o face disponibilă în totalitate, pentru a o oferi în întregime 
lui Dumnezeu în adoratie şi pentru a o angaja pe deplin în slujire: „Într-ade- 
văr, ea este semn şi, în acelaşi timp, imbold al iubirii pastorale şi izvor de- 
osebit de rodnicie spirituală în lume” (PO 16). Celibatul, deşi nu este cerut 
de natura însăşi a preoţiei, totuşi, din mai multe puncte de vedere este 
foarte potrivit cu ea, deoarece, pe de o parte, duce la o mai mare unire cu 
Cristos, iar pe de altă parte, reprezintă un semn de dăruire totală față de 
credincioşi. De aceea, Conciliul reafirmă disciplina Bisericii Latine şi îi roagă 
pe preoți şi credincioşi „să aibă la inimă acest dar preţios al celibatului 
preoţesc” (PO 16). 

Întrucât viata spirituală a preoților trebuie să fie cu adevărat evanghe- 
lică, în viata lor nu poate lipsi spiritul de sărăcie; de aceea, Conciliul îi in- 
vită pe preoți să cultive valorile umane si să pretuiascà bunurile create, 
manifestând o libertate interioară adevărată în folosirea lor, fiind chiar 
îndemnați să ducă o viata de sărăcie: „ei sunt îndemnați să imbratiseze 
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saracia de bunàvoie, prin care se fac asemenea lui Cristos in chip mai vizi- 
bil si mai disponibili pentru slujirea lor sacrà” (PO 17). 

Capitolul se încheie cu indicarea ajutoarelor pentru viata spiritualà si 
materiala a preotilor. Preotii tràiesc propriul lor drum spiritual în mijlocul 
slujirii apostolice si, de aceea, aici trebuie sà găsească si diferitele mijloace 
pentru viata lor spirituală. Astfel, „mai presus de toate ajutoarele spiritu- 
ale, un loc privilegiat îl ocupă actele prin care creştinii se hrănesc cu cu- 
vântul lui Dumnezeu la masa Scripturii şi a Euharistiei; este evident pen- 
tru oricine cât este de importantă frecventarea lor asiduă pentru sfințirea 
preoților” (PO 18). Acestea sunt toate aspecte ale existenţei, care sunt des- 
tinate să fie sesizate şi transformate prin exercitarea slujirii apostolice 
(cf. PO 15,16,17). 

Drumul este deschis astfel încât să creeze unitate între viata interioară 
şi viata exterioară. Preoţii, fiind implicati şi trasi în toate părțile de nenu- 
mărate obligaţii ale misiunii lor, se pot întreba, nu fără nelinişte, cum să-şi 
poată armoniza viata interioară cu cerințele activităţii externe. Această 
unitate de viață nu se poate realiza numai printr-o organizare pur externă 
a activităţii pastorale sau prin simpla practicare a exerciţiilor de pietate, 
oricât ar favoriza-o acestea. Preoţii o pot atinge doar urmând, în împlini- 
rea slujirii lor, exemplul lui Cristos Domnul, a cărui mâncare era să facă 
voia Celui care l-a trimis pentru a-i împlini lucrarea (nr. 18). 

Decretul conciliar insistă prin a spune că preoţii, 


pentru a-şi împlini cu fidelitate slujirea, trebuie să aibă la inimă convorbirea 
zilnică cu Cristos Domnul în vizitarea şi cultul personal al sfintei Euharistii; ei 
trebuie să-şi rezerve cu plăcere timp pentru reculegerea spirituală şi să aprecieze 
directiunea spirituală. În diferite feluri, mai ales prin rugăciunea mentală care 
şi-a dovedit eficacitatea şi prin diverse forme de rugăciune liber alese, preoţii 
caută şi imploră de la Dumnezeu adevăratul spirit de adoratie prin care ei, 
împreună cu poporul ce le-a fost încredințat, se unesc în mod intim cu Cristos 
(PO 18). 


Un ajutor deosebit poate veni din studiul continuu, prin cultivarea şti- 
intelor sacre: Sfânta Scriptură, sfinții părinți, documentele magisteriului, 
operele teologilor (cf. PO 19). În plus, se recomandă aggiornarea continuă 
a ştiinţei teologice şi culturale prin participarea la congrese, colocvii, cur- 
suri de formare teologică. 

Este evitată astfel dihotomia mereu posibilă, pe de o parte, a datoriilor 
unei slujiri pastorale, şi, pe de altă parte, calea spirituală. Urmarea lui 
Cristos şi imitarea lui formează apostoli pasionați pentru viața oamenilor 
din aceste timpuri. O asemenea imitatio Christi trece prin itinerarul unei 
vieţi liber dăruite pentru slujirea încredințată. 
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Întrucât în desfăşurarea slujirii pastorale a preoților este nevoie şi de o 
susținere materială, Decretul Presbyterorum Ordinis oferă câteva principii 
în această privință, care îi privesc atât pe credincioşi, cât şi pe episcopi: 

Preoţii, fiind dàruiti slujirii lui Dumnezeu în îndeplinirea funcţiei încredințate, 

se cuvine să primească o remunerare dreaptă (...) De aceea, dacă o astfel de 

dreaptă remunerare a preoților nu este asigurată în alt fel, este de datoria cre- 
dincioşilor, de vreme ce spre binele lor lucrează preoții, să se îngrijească pentru 

ca preoții să aibă cele necesare spre a duce o viata cinstită şi demnă (PO 20). 


Insă şi episcopii 
sunt datori să le atragă atenţia credincioşilor asupra acestei obligaţii şi să se 
îngrijească, fiecare pentru dieceza sa... de instituirea unor norme în vederea 


asigurării corespunzătoare a întreţinerii cuvenite acelora ce îndeplinesc sau au 
îndeplinit o funcţie în slujba poporului lui Dumnezeu (PO 20). 


În sfârşit, această remuneratie trebuie să le permită preoților să aibă în fiecare 
an un timp cuvenit şi suficient de concediu, iar episcopii trebuie să aibă grijă ca 
preoții să beneficieze realmente de el (PO 21). 


Pentru a veni în ajutorul susținerii materiale a preoţilor, „este de dorit 
şi ca, pe cât posibil, în fiecare dieceză sau regiune să se constituie un fond 
comun cu care episcopii să poată face fata la alte obligaţii fata de persoane 
ce slujesc Biserica şi să acopere unele necesități ale diecezei” (PO 21). 

Şi în această secțiune, vedem cum se reflectă preocuparea constantă a 
Conciliului de a arăta profunda legătură ce există între consacrarea şi mi- 
siunea preoţilor, între dăruirea pentru slujirea lui Dumnezeu şi integrarea 
în comunitatea umană, pe care şi-a asumat-o însuşi Cristos, marele preot. 


Decretul Presbyterorum ordinis se încheie cu o concluzie şi un îndemn 
adresat tuturor preoţilor din lume, pentru a le mulțumi pentru tot ceea ce 
fac prin slujirea lor preoțească şi pentru a-i încuraja la slujirea cerută de 
noile timpuri, o lucrare ce poate întâmpina diferite obstacole şi pericole, 
dar credința în Cel care a învins lumea, încrederea în acțiunea sa atotpu- 
ternică, convingerea despre solidaritatea confratilor pot trezi în preoții Bise- 
ricii noi energii, astfel încât să fie fideli propriei vocatii şi misiuni (cf. PO 22). 
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În dialog cu Eminenta Sa, Cardinalul Darfo Castrilll6n Hoyos! 


Il grande dono, di incommensurabile valore, che Dio diede agli uomini 
con l’istituzione del sacerdozio, ricolma l’animo — di chi è segnato dal ca- 
rattere sacerdotale — di lieta riconoscenza al Signore e ai Padri del Concilio, 
che hanno dedicato tempo, mente e cuore per trattare con amore paterno e 
fraterno il tema: „Il ministero e la vita dei Presbiteri”. 


L’affetto che lega i Vescovi ai loro presbiteri, la stima nella loro opera di 
collaborazione e corresponsabilità, la profonda e cosciente considerazione 
con cui li ritengono figli e amici per la partecipazione al sacerdozio e alla 
missione episcopale, suscitarono nei Padri Conciliari tale interesse da ren- 
derli inesauribili nell’indicare, nel proporre, nel suggerire, nel chiedere, 
nel presentare osservazioni alla Commissione incaricata per il Decreto sui 
presbiteri. Ci si può fare un’idea della laboriosa preparazione, redazione e 
rielaborazione del testo, leggendo il cenno di storia dello schema, riferito 
dalla Civiltà Cattolica del 6 marzo 1965. 


Nel proemio Presbyterorum Ordinis afferma esplicitamente che l’opera 
di rinnovamento nella Chiesa di Cristo, voluta dal Concilio, è soprattutto 
opera dei presbiteri; per questo i Padri credettero opportuno trattare dei 
Presbiteri diffusamente in Decreto apposito, pur tenendo presente che fu 
parlato ripetutamente di loro nella Costituzione sulla Sacra Liturgia, nella 
Costituzione sulla Chiesa, nel Decreto sull’ufficio dei Vescovi, nel Decreto 
sulla formazione sacerdotale. 


La dottrina sacerdotale viene presentata in Presbyterorum ordinis alla 
luce della missione di Gesù, che si prolunga — per così dire — nella vita e 
nella missione del presbitero ordinato (cfr. 4-6,10) e la si vive in sintonia 
con il suo stile di vita (12-14) e nell’imitazioni delle sue virtù (15-17). Inoltre, 


1 Acest articol a fost publicat în Tommaso STENICO, Il Concilio Vaticano II. Carisma e 
Profezia, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1997. De asemenea poate fi consultat în 
format electronic pe site-ul Congregatiei pentru Cler din Vatican: http://www.clerus.org. 

Dario CASTRILLLON Hoyos s-a născut în 1929 la Medellin (Columbia), a fost consacrat 
episcop în 1971 si creat cardinal în 1998. În 1996 a fost numit pro-prefect si din 1998 pre- 
fect al Congregatiei pentru Cler din Vatican. 
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l’immagine che il Concilio offre del presbitero è in stretta dipendenza con 
gli insegnamenti ecclesiologici fontali e con quelli cristologici. Non per nulla 
il cardinale Karol Wojtyla scrisse che „la dottrina del sacerdozio di Cristo e 
la partecipazione a questo costituisce il cuore degli insegnamenti dell’ultimo 
concilio e in essa si racchiude, in qualche modo, quanto volle dire riguardo 
alla Chiesa e al mondo”. 

Infatti la dottrina di Presbyterorum Ordinis si snoda su un piano forte- 
mente trinitario e cristocentrico, in cui tutta l’economia della salvezza è 
contemplata alla luce del sacerdozio di Gesù Cristo (cfr. PO 2). 


Dopo la presentazione della natura del sacerdozio, il Decreto tratta del 
presbitero come: maestro, ministro, pastore. 


Tratta, poi: 
— delle sue relazioni: con il Vescovo; con i confratelli; con i fedeli; 
— della necessità della sua presenza equamente distribuita; 
— del suo interesse per le vocazioni; 
— della sua vita di santità esigita e fomentata dalla triplice funzione aposto- 
lica; 
— della sua condotta in unione ed armonia al piano di Cristo; 
— della pratica dell’obbedienza, della castità, della povertà; 
— dell’uso dei mezzi di santificazione comuni e speciali; 
— dei criteri di giustizia da usare allo scopo di evitare il pericolo delle preoc- 
cupazioni terrene per il presente e per il futuro. 


L’identità del Presbitero 


L’Uomo-Dio è l’unico, il vero Presbitero. Divenne Presbitero nel momento 
in cui la sua divinità si è unita all’umanità. Egli comunica il suo sacerdo- 
zio a tutto il popolo cristiano, incorporando i fedeli nella Chiesa, che è il suo 
Corpo Mistico, di cui Egli è Capo e Pastore. 


Nel corpo, Capo e membra partecipano dello stesso essere. Ogni fedele, 
in Cristo unisce se stesso a Dio, ed insieme con la persona, anche ogni azione 
e avvenimento. Infatti l’apostolo Pietro insegna: ,,Voi stessi come pietre 
vive, disponetevi all’edificazione di un edificio spirituale, per un Sacerdozio 
santo, per offrire sacrifici spirituali accetti a Dio, per Gesù Cristo”. E ancora: 
„Voi, stirpe eletta, regale sacerdozio, gente santa, popolo di sua conquista” 
(1Pt 2,5-9). 

Ma Gesù Cristo, per facilitare la vita del suo Corpo, ha stabilito dei mi- 
nisteri distinti; per questo ha eletto dei fedeli, ai quali ha trasmesso un 
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potere ministeriale speciale nel sacerdozio. Questi sono gli Apostoli e i loro 
successori che a loro volta trasmettono la loro funzione, in grado subordi- 
nato ai presbiteri, per il retto assolvimento dell’incarico ricevuto da Cristo. 
Il presbitero riceve il conferimento dei poteri per offrire il sacrificio sacra- 
mentale „in persona di Cristo Capo” e conferisce la vita divina attraverso 
gli altri sacramenti; riceve anche la missione speciale di pregare in nome 
del popolo e di annunciare il regno di Dio. 

Nello svolgere questi ministeri in servizio degli uomini, aggiungendo la 
testimonianza della vita, contribuisce all'aumento della gloria di Dio e alla 
salvezza degli uomini, ottenendo così il fine del sacerdozio di Cristo. 

Essendo il presbitero scelto tra gli uomini e dovendo svolgere il suo ser- 
vizio in mezzo a loro, egli deve seguire l’esempio dell’Uomo-Dio, inviato dal 
Padre agli uomini, in tutto eguale ai fratelli, eccetto che nel peccato: per 
questo egli è chiamato a saper vivere all’altezza della dignità sacerdotale, 
in intima unione con Cristo, senza estraniarsi dall'ambiente umano, eser- 
citando esemplarmente le virtù convenienti (nn. 2-3; cfr. Fil 4,8). 


Il presbitero maestro 


Come primo ufficio del presbitero, il Decreto pone il ministero della pa- 
rola. L’opera della salvezza si attua nella fede e la fede nasce negli uomini 
ascoltando la parola divina. 


Dal presbitero tutti i fedeli aspettano una parola che illumini. I Padri 
praticamente hanno insistito sull’obbligo di intensificare e migliorare l’in- 
segnamento della verità, ricordando che la predicazione, ordinata alla fede 
e alla salvezza, per essere alimento ai credenti, e altresì convincimento per 
i non credenti, deve essere adeguata agli ascoltatori e arrivare alle anime, 
sostenuta dalla testimonianza di una vita esemplare, non contaminata da 
finalità e scopi umani. Il ministero dei Sacramenti è in stretta unione con 
il ministero della Parola: dal parlare di Dio si passa al colloquio con Dio e 
all'offerta a Dio. 

In Cristo sacerdote il culto riservato al Padre e l’annuncio del Vangelo 
tra i fratelli e per i fratelli costituiscono un’unica realtà di salvezza. 

Particolare importanza merita la Liturgia della Parola nella celebrazione 
della Messa, per il rapporto che possono avere i sentimenti, suggeriti dal- 
l'istruzione, con l’oblazione cui i fedeli sono invitati a unirsi con voti e 
preghiere (n. 4). 
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Il presbitero ministro 


Al presbitero è affidata l’opera di santificazione in forza del vincolo che 
lo collega gerarchicamente, per l’ordinazione, al Vescovo, che egli in un 
certo senso rende presente in ogni comunità di fedeli. 


La santificazione, cioè l’intima unione a Cristo, trova il suo centro nel- 
l'Eucaristia, a cui tutta l’opera sacerdotale va riferita. Dall’opera del presbi- 
tero gli uomini vengono rigenerati alla vita soprannaturale, mediante il 
battesimo; se spiritualmente morti per il peccato, vengono vivificati me- 
diante la confessione; confortati nella malattia dalla forza di Cristo, me- 
diante l’unzione degli infermi; aiutati nell’attività soprannaturale mediante 
l’invito a lodare il Signore e adempiere il proprio dovere, in oblazione a 
Dio, perfezionando poi l’offerta della vita nell’unione a Cristo, che nella 
messa, con la sua offerta, rende anche quella dei fedeli viva, santa, gradita 
all’eterno Padre. Nell’Eucaristia, Capo e membra del Corpo Mistico, ren- 
dono sempre grazie a Dio, unendo la lode della terra a quella del cielo. 

Il presbitero è sempre spiritualmente ancorato all’altare, continuando, 
durante il giorno, la lode perenne con la preghiera ufficiale della Chiesa: la 
Liturgia delle Ore (n. 5). 


Il presbitero pastore 


La configurazione ontologica del presbitero a Cristo presbitero attraverso 
il carattere sacerdotale abilita l’uomo a edificare la Chiesa, cioè a guidare i 
fedeli a Dio. 


La Chiesa si struttura in organismo vivo con l’unione di tutti i cristiani. 
Essi sono chiamati a donarsi scambievolmente le ricchezze soprannaturali 
che ricevono da Cristo Capo sotto l’azione dello Spirito santo. Ciascun 
membro deve operare per il bene del Corpo intero. Questa azione è guidata 
dal Presbitero per i singoli membri e per la Comunità. L’ideale, in questa 
azione, è il modo di comportarsi di Gesù con le anime, come ci appare dal 
Vangelo e praticamente insegnato dagli Apostoli: avvicinare con tatto e 
bontà soprannaturale buoni, peccatori, non credenti, piccoli e adulti di 
ogni condizione, con particolare riguardo ai poveri, ai deboli, agli ammalati 
ai moribondi, e con premurosa attenzione a chi abbia vocazione religiosa, 
favorendo l’unione mediante la carità, la preghiera, l’esempio, le opere di 
penitenza (n. 6). 
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La comunione sacerdotale 


Il presbitero e il Vescovo 

L’ordinazione unisce ontologicamente il Presbitero al Vescovo, per la 
partecipazione allo stesso Sacerdozio di Cristo: nella concelebrazione litur- 
gica questa unione è ottimamente espressa. 


Il Presbitero viene ordinato per cooperare con il Vescovo al governo spi- 
rituale del popolo di Dio: a tal fine egli deve aiutare il proprio Vescovo con 
suggerimenti e consigli ed assecondarne con cosciente obbedienza le inizia- 
tive. Il Decreto insegna chiaramente che ,,questa obbedienza sacerdotale, 
pervasa dallo spirito di collaborazione si fonda sulla partecipazione stessa 
del ministero episcopale, conferita ai Presbiteri attraverso il sacramento 
dell'Ordine e la missione canonica”. Sempre fu necessario l’unione, la ve- 
nerazione, l’obbedienza al Vescovo, ma oggi si rende ancor più necessaria 
per le nuove forme di apostolato di cui la Chiesa ha bisogno per la realizza- 
zione del suo spirito missionario. I Padri stimano un mezzo valido per ren- 
dere più concreta la corresponsabilità, la costituzione di una commissione 
di Presbiteri, rappresentanti di tutti i loro confratelli, per formare come il 
senato del Vescovo (Consiglio presbiterale) nel governo della Diocesi (nn. 7-8). 


Il presbitero e gli altri presbiteri 
In comunione con il proprio Vescovo, nella Diocesi, i Presbiteri, animati 
da vera fraternità sacerdotale, formano tra loro un unico Presbiterio. 


Anche se temporaneamente occupati in mansioni diverse, il loro lavoro è 
guidato da un solo spirito e finalizzato alla medesima missione. Le relazioni 
tra anziani e giovani sono rette dal vincolo della preghiera, della carità, 
dell’incondizionata collaborazione, nel mutuo rispetto ed aiuto. Lo spirito 
fraterno impone il dovere dell’ospitalità, della beneficienza, dell’uso dei 
beni in comune, del soccorso concreto ai Presbiteri sofferenti, infermi, so- 
vraccarichi di lavoro, isolati, esiliati, perseguitati. Cosa buona sostenersi 
vicendevolmente nel sollievo, nella vita comune, con frequenti raduni, con 
Associazioni, con forme di vera e santa amicizia che porta alla comprensione 
e alla correzione fraterna a tempo opportuno (n. 8). 


Il presbitero e i fedeli 

L’animatore del laicato è il Presbitero; egli tiene desto nei laici il senso 
dell’apostolato, forma in loro lo spirito missionario della Chiesa, orienta le 
loro varie iniziative, coordinandone gli sforzi. Tutto questo lavoro deve essere 
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permeato da tale cura e sentimento paterno, per cui ognuno con il Presbitero 
si senta a suo agio. 


L’ideale è Gesù: sapersi adattare alla mentalità e alle condizioni dei 
laici, attendere, non rimproverare, accogliere con cuore aperto, aiutare 
tutti a orientarsi e camminare verso Dio, rispettandone la dignità e la li- 
bertà, manifestando fiducia nelle loro opere, rendendoli corresponsabili 
nell’azione della propria e altrui salvezza (n. 9). 


L’equa distribuzione del Clero e la sollecitudine per le vocazioni. 


Prima di concludere la trattazione sul ministero dei presbiteri, il Decreto 
affronta due urgenti questioni: la distribuzione del clero e il dovere nei ri- 
guardi delle vocazioni. 


Presbyterorum Ordinis auspica una struttura giuridica, sufficientemente 
ampia ed aperta per affrontare la situazione attuale che esige urgente so- 
luzione e si prospetta anche la possibilità di creare seminari internazionali 
o altre istituzioni allo scopo di assicurare la presenza di presbiteri in ogni 
parte del mondo. Si invitano i presbiteri alla più completa disponibilità, ad 
accettare volentieri di esercitare il loro ministero dove lo richieda il bene 
delle anime anche nelle regioni, missioni od opere che soffrano di scarsezza 
di clero. Si propone che i presbiteri lontani dalle loro diocesi, svolgano la 
loro azione in gruppo, secondo luoghi e le condizioni del lavoro stesso (n. 10). 

A tutti i presbiteri è ricordato il dovere di suscitare, scoprire e aiutare le 
vocazioni al sacerdozio. Dipende dal loro zelo avvicinare genitori, educatori, 
maestri, coadiuvare l’opera diocesana delle vocazioni e promuovere inizia- 
tive perché i fedeli siano istruiti e favoriscano le vocazioni con la preghiera, 
l’esempio, il consiglio, l’aiuto di ogni genere. Al presbitero spetta ancora il 
compito di orientare fanciulli e giovani in cui si riconosca la probabile ido- 
neità; disporli a rispondere con generosità alla chiamata del Signore, illu- 
strando le necessità della Chiesa locale e universale, il significato e l’impor- 
tanza del ministero sacerdotale, presentando anche le pesanti responsabilità 
e nello stesso tempo le gioie ineffabili, evitando tuttavia accuratamente quanto 
possa diminuire la libertà del candidato nella scelta definitiva (n. 11). 


La vita santa del presbitero 
Alla grandezza dei poteri sacerdotali non può che corrispondere il dovere 


della santità. Alla chiamata comune a tutti i cristiani di seguire l’invito di 
Gesù ,,siate perfetti come è perfetto il Padre vostro che è nei cieli” va aggiunta 
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la coscienza della vocazione, della dignità, della potestà sacerdotale, il sen- 
tirsi „homo Dei”, quindi „santo, innocente, incontaminato, segregato dai 
peccatori” (Eb 7,27). 


L’ordinazione sacerdotale e l’ufficio da svolgere intorno al Corpo Euca- 
ristico e al Corpo Mistico di Gesù Cristo, nell’opera di santificazione delle 
anime, richiedono la perfezione non in misura comune, ma nello sforzo 
continuo di tendere a un grado sempre maggiore per divenire strumento 
ogni giorno più valido al servizio di tutto il popolo di Dio. Se tutti i fedeli 
devono riprodurre in sé l’immagine di Cristo, il presbitero lo deve fare in 
modo caratteristico. Egli raggiungerà la santità se, nello spirito di Cristo, 
eserciterà le proprie funzioni con impegno sacro e instancabile, per amore 
di Dio e delle anime. La linea della spiritualità sacerdotale è tracciata dal 
triplice ministero. La predicazione e l’insegnamento agli altri presuppon- 
gono la meditazione e l’applicazione della verità, con cui il maestro arric- 
chisce il proprio spirito di vita interiore e di efficacia soprannaturale. L’am- 
ministrazione dei sacramenti e la direzione spirituale delle anime domandano 
al presbitero una sempre più perfetta conformazione al modello, per trat- 
tare santamente ciò che è essenzialmente santo e sentirsi sempre più servo 
di Dio e degli uomini con dedizione completa e con la carità pastorale più 
ardente, per incrementare l’azione apostolica. 


L'apostolato è una manifestazione della santità sacerdotale e un arric- 
chimento di essa: nella proclamazione della Parola, nel confessionale, al 
capezzale degli ammalati, sempre e dovunque l’animo del Presbitero è compe- 
netrato dei sentimenti di Cristo, in cui si trasfigura e si trasforma all’altare. 


Per evitare i pericoli di perdere inutilmente il tempo, di sentirsi arido, 
di avvilirsi nell’impossibilità di concretare i propri piani di vita e di lavoro, 
i Padri del Concilo esortano il Presbitero all’esempio di Gesù Cristo nella 
ricerca costante della volontà di Dio. Presbyterorum Ordinis sottolinea che 
la volontà di Dio si scopre solo se il Sacerdozio è vissuto nello Spirito del 
Vangelo, in comunione con il Vescovo, anteponendo nella propria azione ciò 
che per valore intrinseco è più direttamente congiunto al fine apostolico. 
Nel raccoglimento, nella preghiera e nella degna celebrazione della messa 
il presbitero attuerà la sua conformazione a Cristo nel pensiero, nell’amore, 
nell’azione e nell’immolazione (nn. 12-14). 


I consigli evangelici nella vita del Presbitero 
Per il presbitero l’obbedienza è l’osservanza di un obbligo essenzialmente 
connesso con la natura stessa del sacerdozio. 
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L’unione al Vescovo è condizione di vita sacerdotale. Il presbitero deve 
con umiltà e obbedienza volontaria e responsabile imitare l’esempio di Cristo 
che ,,annientò se stesso, prendendo forma di servo... fatto obbediente fino 
alla morte” (Fil 2,7). Quanto è paterno il modo di esprimersi dei Padri con- 
ciliari nel trattare dell’obbedienza necessaria per realizzare l’opera della 
Chiesa nella comunione gerarchica di tutto il Corpo: ,,la carità pastorale 
esige pertanto che i presbiteri, con l’obbedienza facciano dono della pro- 
pria volontà nel servizio di Dio e dei fratelli, ricevendo e mettendo in pra- 
tica con spirito di fede le prescrizioni o le raccomandazioni del Sommo 
Pontefice, del loro Vescovo e degli altri Superiori” perfettamente disponibili 
per ogni incarico che venga loro affidato. 


Il presbitero è chiamato a immolarsi con Gesù. E persona sacra: come 
tale viene segnata dall’ordinazione e conservata dalla castità perfetta. 


Anche se il celibato non è richiesto per natura dal sacerdozio, trova tut- 
tavia il più grande significato nella vita sacerdotale. Il Concilio ne riconferma 
l’attuale disciplina e ne esalta la convenienza e i benefici effetti: ,,Con il 
celibato, osservato per il regno dei cieli, i presbiteri si consacrano a Dio con 
un nuovo ed eccelso titolo, aderiscono più facilmente a lui con cuore non 
diviso, si dedicano più liberamente in Lui e per Lui al servizio di Dio e degli 
uomini, servono con maggior efficacia il suo regno e la sua opera di rigene- 
razione divina, e in tal modo si dispongono meglio a ricevere una più ampia 
paternità in Cristo”. 

Il celibato ha la sua spiegazione nell’impegno di immolazione che deriva 
dalla vocazione alla santità. 


Quanto allo spirito di povertà Presbyterorum Ordinis ricorda al presbi- 
tero che egli può scegliere tutto e solo quello che favorisce l’amore di Dio e 
del prossimo, rifiutando quanto gli può essere di ostacolo. 


Il presbitero ha diritto al „dignitoso mantenimento”, non a ricompensa. 
Quanto a lui è dato ha sempre natura di dono, di offerta. Da questa situa- 
zione ne deriva la virtù della povertà sacerdotale. L’utile ricavato nell’am- 
ministrazione dei beni ecclesiastici, propriamente detti, deve essere impie- 
gato ,,per la sistemazione del culto divino, il dignitoso mantenimento del 
clero, il sostenimento delle opere di apostolato e di carità, specialmente per 
i poveri”. Anche la casa e il tenore di vita del presbitero dovrebbe rispondere 
ai criteri della sobrietà in modo che i fedeli, anche di condizione molto umile, 
non si trovino a disagio nel dover avvicinare il presbitero, contrapponendo 
confronti dannosi. L’orientamento è dato dallo spirito di Cristo Salvatore, 
che fu mandato a evangelizzare i poveri (nn. 15-17; cfr. Lc 4,18). 
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Mezzi per accrescere la vita interiore 


Presbyterorum Ordinis, avviandosi a conclusione, tratta dei mezzi per 
accrescere la vita interiore dei presbiteri. 


E’ un capitolo, questo di grande rilevanza e importanza. L’homo Dei, 
per la sua santificazione, oltre all’esercizio consapevole del ministero, deve 
avere a disposizione e fare riferimento a mezzi sia comuni sia specifici. Nel 
Decreto vengono richiamate tutte le fonti della vita spirituale, secondo la 
loro importanza: la mensa eucaristica, la Sacra Scrittura, la confessione 
sacramentale frequente, congiunta con il quotidiano esame di coscienza, 
letture sante in ordine alla ricerca della volontà di Dio, l’amore alla Madre 
del Sommo ed Eterno Sacerdote e Regina degli Apostoli, la recita del Rosa- 
rio, la visita al Santissimo, i ritiri e gli esercizi spirituali, la direzione spiri- 
tuale, l’orazione in tutte le varie forme. 

La fedeltà nell’uso dei mezzi di santificazione conserva l’autentico spi- 
rito sacerdotale, fa progredire nella via della perfezione e rende fecondo di 
immenso bene l’apostolato (n. 18). 


La dimensione intellettuale e culturale nella vita del Presbitero è indispen- 
sabile affinché la sua dottrina sia medicina spirituale per il popolo di Dio. 


Presbyterorum ordinis stabilisce un ordine anche nello studio: lettura e 
meditazione della Bibbia, studio dei Padri, dei Dottori della Chiesa e degli 
altri documenti della Tradizione, i documenti del Magistero, specie dei 
Concili e dei Romani Pontefici, la consuetudine di opere di sicura dottrina, 
l’aggiornamento della propria cultura in modo da essere in condizione da 
dialogare con gli uomini del nostro tempo. A ciò contribuirà con grande 
utilità la frequenza a corsi di perfezionamento nelle scienze teologiche e 
nei metodi pastorali (n. 19). 


Situazione economica 


All’operaio che lavora nella vigna del Signore non deve mancare il ne- 
cessario; per questo si indica che la retribuzione sia essenzialmente la stessa 
per tutti coloro che si trovano nelle stesse condizioni, che soddisfi realmente 
le loro necessità ed esigenze di giustizia verso chi presta loro servizio e di 
carità verso i poveri, eliminando eventuali sperequazioni. 


Si fa anche cenno alle possibilità dei periodi di riposo necessario a con- 
servare la dovuta energia nel lavoro. E enunciata una innovazione per 
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introdurre l’idea che il beneficio si deve considerare cosa secondaria ,,d’ora 
in avanti, per ufficio ecclesiastico si deve intendere qualsiasi incarico, con- 
ferito in modo stabile, per un fine spirituale”. 

Sull’esempio dei primi cristiani il nostro Documento rileva la conve- 
nienza dell’istituzione di casse comuni, diocesane o regionali, per far fronte 
alle diverse necessità delle Diocesi, a vantaggio di tutti. Garanzia di conso- 
lidamento e di riuscita delle varie istituzioni sarà lo spirito di solidarietà 
che deve regnare nel clero e che porterà al collegamento in federazioni, 
sotto la guida della Gerarchia, anche a raggio nazionale o internazionale. 
È necessario provvedere anche al futuro, con i vigenti sistemi di previdenza 
assicurando al presbitero una conveniente assistenza nei casi di malattia, 
di invalidità e di vecchiaia (nn. 20-21). 


Esortazione finale 


I Padri concludono il Decreto rivolgendo il loro pensiero a tutti i presbi- 
teri del mondo, per ringraziarli con il cuore colmo di diletto e per esortarli 
al lavoro dei tempi nuovi; lavoro che può trovare ostacolo da varie difficoltà 
e dal pericolo dello scoraggiamento. 


Ma la fede in Colui che ha vinto il mondo, la fiducia nella sua azione 
onnipotente, la convinzione della solidarietà dei confratelli, risveglieranno 
nei presbiteri sempre nuove energie così da conservare l’impegno di fedeltà 
alla propria vocazione e missione. 

Spetta ora ai presbiteri rispondere con riconoscenza al dono dei Vescovi 
e al loro paterno invito aprendo il cuore e renderlo capace di amare e ser- 
vire tutti gli uomini in Dio, e procedere nel nuovo cammino, tracciato dallo 
Spirito Santo concordi e uniti, alacri e fiduciosi (n. 22). 


Un itinerario di fedele continuità 


Sono passati trentanni dalla promulgazione del Decreto Presbyterorum 
Ordinis e la rilettura che ne abbiamo fatto ha mostrato l’attualità del docu- 
mento conciliare, le sue prospettive, il suo orizzonte. 


Non so se si possa dire che molto ancora resta da operare in questo con- 
testo, mentre si è cercata l’immagine e l’identità che il Concilio ha fatto del 
sacerdote. 

Certo è che nel periodo post-conciliare — dal 1965 a oggi — il Magistero 
della Chiesa non ha mai cessato di riflettere sulla figura, sulla vita e sulla 
missione dei presbiteri in un itinerario di fedele continuità con il dettato 
conciliare, collocando il presbitero — non del mondo, ma nel mondo - nella 
precisa situazione ecclesiale e socio-culturale. 


PRESBYTERORUM ORDINIS 121 


Ultimis Temporibus 


Nel 1971 è stato convocato il Sinodo dei vescovi che ha trattato contem- 
poraneamente due temi di suggestivo interesse: Il sacerdozio ministeriale e 
la giustizia nel mondo. 


E” da dire subito che il documento sul sacerdozio è rimasto un poco nel- 
l’oblio, anche per il fatto che a esso non è stata data quella risonanza che 
avrebbero avuto, successivamente, gli altri documenti che - fatti propri dal 
Santo Padre — sono stati resi noti sotto forma di Esortazioni Apostoliche, 
appunto, post-sinodali. 

Non è stato così per Ultimis Temporibus. Il Papa Paolo VI nel rescritto 
dell’udienza concessa al Cardinale Segretario di Stato Jean Villot il 30 no- 
vembre 1971 ha dichiarato il valore del documento, il cui titolo è: Il sacer- 
dozio ministeriale [si noti: non Il ministero sacerdotale] 

Il Sinodo ha inteso riflettere sul carattere ontologico del sacerdozio e 
non sulla ministerialità del presbiterato. 

Ultimis Temporibus comprende una breve Introduzione, una Descrizione 
della situazione, una parte dedicata ai Principi dottrinali, una seconda agli 
Orientamenti per la vita e per il ministero sacerdotale e una breve conclusione. 


Pastores dabo vobis 


L’Esortazione apostolica postsinodale Pastores dabo Vobis, è il docu- 
mento con cui il Santo Padre Giovanni Paolo II ha offerto alla Chiesa i 
frutti dell’ottava Assemblea Generale Ordinaria del Sinodo dei Vescovi, ce- 
lebrato in Vaticano nel 1990. 


Tutto il Sinodo è contenuto nelle pagine del documento postsinodale, e 
costituisce una guida per la formazione sacerdotale. 

Pastores dabo vobis è un testo indubbiamente impegnativo: nessuno potrà 
non sentirsi interpellato intimamente sulle proprie convinzioni riguardanti 
il sacerdozio ministeriale. E’ impegnativo soprattutto per chi assume re- 
sponsabilità in ordine alla formazione sacerdotale nelle circostanze attuali. 

La lettura attenta del documento postsinodale farà apparire l’unità or- 
ganica dei diversi capitoli e, allo stesso tempo, la ricchezza di ogni capitolo 
assunto separatamente. In ogni capitolo si trova un’esposizione completa 
sulla natura del sacerdozio, sulla vita spirituale, sulle vocazioni sulla for- 
mazione iniziale o quella permanente, insieme alle considerazioni fonda- 
mentali riguardanti la formazione sacerdotale riproposte e applicate ai casi 
particolari. 
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La speranza, fondata sulla fede di cui il Sinodo fu testimone, e la ric- 
chezza impegnativa dell’Esortazione postsinodale non mancheranno di 
ispirare tutto il Popolo di Dio, i sacerdoti, i candidati al sacerdozio, le fami- 
glie ed i giovani di oggi ad assumersi la responsabilità che è loro propria 
per la formazione sacerdotale nelle circostanze attuali, affinché i sacerdoti 
per il Terzo Millennio siano sacerdoti secondo il cuore di Gesù. 


Il Direttorio per la vita e il ministero dei presbiteri 


Il Direttorio per il ministero e la vita dei presbiteri è nato come risposta 
alla sollecitudine espressa dal Santo Padre e dai Vescovi della Chiesa Cat- 
tolica, i quali, nel Sinodo del 1990, avanzarono l’esplicita richiesta di avere 
un Direttorio per il ministero e la vita dei sacerdoti e, in particolare, per la 
loro formazione permanente. 


La Congregazione per il Clero ha iniziato il lavoro con una consultazione 
previa di tutti i Membri del Dicastero. Successivamente ha inviato un ampio 
questionario a tutti i Vescovi del mondo, alle Presidenze delle Conferenze 
Episcopali e a numerosi esperti delle differenti aree linguistiche e geogra- 
fiche, in modo da potersi muovere sul terreno di concrete situazioni. 

Il lungo iter si è concluso con la redazione finale che è stata sottoposta 
al Santo Padre, il quale l’ha approvata il 31 gennaio 1994 e ne ha autoriz- 
zata la pubblicazione. 

E” interessante constatare il ricorrente richiamo scritturistico del Di- 
rettorio con oltre 100 riferimenti, quasi tutti di fonte neotestamentaria. 
Altro riferimento è quello che attinge abbondantemente ai Padri della 
Chiesa e ai documenti della tradizione ecclesiastica, alle stesse catechesi 
del mercoledì [31 marzo - 20 ottobre 1993] dedicate dal Santo Padre ai 
presbiteri e ai diaconi. 

La dottrina del Concilio permea il testo del Direttorio con ripetuti ri- 
chiami alla Lumen Gentium, Optatam Totius, Christus Dominus, Presbyte- 
rorum Ordinis. Il Magistero dei recenti Pontefici trova anch’esso spazio e 
riferimento nel Documento. Così come il Sinodo del 1971 e il Codice di Di- 
ritto Canonico. 

Il Direttorio per il ministero e la vita dei presbiteri non è un nuovo do- 
cumento sul sacerdozio che si aggiunge a quelli già pubblicati e neppure 
intende offrire una esposizione completa ed esaustiva di tutti i problemi 
teologici, pastorali e giuridici riguardanti il sacerdote. Esso, però, non è 
neppure una pura e semplice ripetizione di quanto già dichiarato dal Magi- 
stero della Chiesa. Il documento, piuttosto, vuol rispondere ai principali 
interrogativi di ordine sia dottrinale che disciplinare e pastorale, posti ai 
sacerdoti nelle circostanze attuali. 
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Se da una parte il documento può essere considerato anche come una 
specie di vademecum per aiutare ad affrontare i diversi problemi, nei quali 
i presbiteri si imbattono quotidianamente, dall’altra si presenta come uno 
strumento prezioso per rilanciare e rinnovare il loro ministero e la loro vita 
spirituale mediante una formazione permanente e completa. 


C’é la consapevolezza del fatto che l’inderogabile impresa della nuova 
evangelizzazione ha come conditio sine qua non un clero fortemente moti- 
vato e conscio della propria identità. 

Certamente l’intero documento è pervaso da un profondo spirito pasto- 
rale e spirituale; esso, tuttavia, non si limita a una valenza puramente 
esortativa. Il Direttorio è stato pubblicato dalla Congregazione per il Clero 
in assoluta sintonia con il Concilio Vaticano II e con la vigente legislazione 
del Codice di Diritto Canonico, dei quali fa continuo riferimento. Pertanto, 
il Direttorio ha un valore prescrittivo e molte delle sue norme sono giuridi- 
camente vincolanti per tutta la Chiesa di Rito latino. Questo significa che 
tutte quelle visioni teologiche, pastorali e disciplinari che si trovassero in 
contrasto con il Direttorio, non sono conformi al pensiero della Chiesa e, 
come tali, impegnano i Sacri Pastori a rimuoverle. 

In esso c’è il Magistero costante e la comunione effettiva con la Chiesa, 
così come è stata espressa nel Concilio Vaticano II. Esso, perciò, si può de- 
finire una bussola di orientamento, una guida sicura che vuole dare sostegno 
e conforto al sacerdote che vive nelle circostanze attuali. E° proprio per 
questo realismo che siamo di fronte a un documento profondamente e con- 
cretamente pastorale. 

Il Direttorio si compone di tre capitoli: La identità del Presbitero; La 
spiritualità sacerdotale, La formazione permanente. 


Le Lettere del Papa ai sacerdoti in occasione del Giovedì Santo 


Le Lettere che il Papa indirizza ogni anno ai sacerdoti in occasione del 
Giovedì Santo possono essere considerate davvero un magistero di forte 
intensità, anche perché situato nello spazio di una intensa contemplazione 
adorante del mistero pasquale del Cristo risorto. 


Per l’intensità del contenuto, per la particolare circostanza nella quale 
sono scritte, per i suoi destinatari esse possono essere ben collocate nel 
grande solco del magistero ordinario del Successore di Pietro. E° il Padre 
che scrive ai figli prediletti. E° Pietro che conferma nella fede i fratelli insi- 
gniti del sacro ordine del presbiterato. 
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Anno dopo anno il Papa si è soffermato e si sofferma sui temi di partico- 
lare attualità e interesse, con una appassionata ricerca della autentica 
identità del presbitero nelle circostanze attuali, dando così risposta alle 
molteplici domande che possono presentarsi nel corso dell’esistenza consa- 
crata a Dio dell’uomo di Dio. 


Un itinerario di fedele continuità; un filo rosso che, dalla conclusione 
del Concilio Ecumenico Vaticano II, ha segnato e segna la vita della Chiesa 
in una costante riflessione teologica, pastorale e catechistica sulla identità, 
sulla vita e il ministero dei presbiteri. 


I documenti ci parlano di fedeltà, di continuità, di realizzazione. Ed è 
certo che dopo tre decenni dalla conclusione del Concilio, sono tanti i se- 
gnali positivi - non senza qualche ombra - del positivo influsso del suo di- 
namismo e della sua profezia. Ciò, tuttavia, esige dai presbiteri una risposta 
ogni giorno generosa per essere e rimanere immersi nel mistero di Cristo e 
capaci di realizzare un nuovo stile pastorale. 

Ai fedeli laici, la Chiesa domanda preghiere, affetto e amore per i propri 
sacerdoti. 


EPISCOPUL - PĂSTOR AL BISERICII LOCALE 
ŞI PASTRATOR AL CREDINȚEI UNIVERSALE: 


tradiţie şi reînnoire a unei carisme fundamentale! 


PS. Aurel Percă 
Episcopia Romano-Catolică de Iaşi 


Slujirea episcopală este una dintre marile teme ce au atras atenţia teo- 
logilor în deceniile care au precedat Conciliul al II-lea din Vatican şi asupra 
căreia însuşi Conciliul a făcut importante precizări. Doctrina Conciliului 
cu privire la episcopat se leagă, desigur, nu la întâmplare, de reînnoirea 
eccleziologiei ce s-a dezvoltat de-a lungul secolului al XX-lea şi care îşi află 
în Constituția dogmatică Lumen gentium expresia autoritară cea mai înaltă. 
În anii ce au urmat, aprofundarea teologică a luat în considerare, mai ales, 
dimensiunea colegială a episcopatului, pusă în centru de Sinodul extraor- 
dinar al episcopilor, celebrat în luna octombrie 1969. De atunci şi până în 
zilele noastre, sinoadele episcopilor şi conferințele episcopale au devenit 
instituții de mare importanţă în viața Bisericii. 

Fără a lăsa deoparte alte referințe importante cu privire la acest argument, 
trebuie să amintim şi reflectia vastă pe care a produs-o Sinodul episcopilor 
din anul 2001, care a avut ca temă: „Episcopul slujitor al evangheliei lui 
Isus Cristos pentru speranţa lumii”. Deja în documentele pregătitoare ale 
Sinodului (Lineamenta [1998] si Instrumentum laboris [2001]) se poate 
vedea dorinţa de a trata slujirea episcopală în cheie prevalent dinamic-mi- 
sionară, cu rechemarea atenţiei de a face precizările teologice asupra misi- 
unii episcopilor în perspectiva provocărilor ce aşteaptă Biserica în noul 
mileniu. Cu toate că Biserica este mereu conştientă că este purtătoarea 
misiunii de evanghelizare, ea totuşi nu uită că „porunca lui Cristos de a 
predica evanghelia la toată făptura îi priveşte, înainte de toate, pe epi- 
scopi” (AG 38); prin urmare, rolul lor are trăsături destul de importante şi 
hotărâtoare, care au influențat în mod determinant asupra elanului misi- 
onar al întregii Biserici. 


1 Conferinţă ţinută la Durău, la Colocviul ecumenic international „Ce înseamnă a fi 
episcop astăzi. Demnitatea şi dificultăţile unei misiuni” (17-19 septembrie 2002) 


126 DIALOG TEOLOGIC 16 (2005) 


1. Episcopul în Biserica localà 
1.1. Biserica localà 


Misiunea specifica a slujirii episcopale dobandeste o valentà specialà si 
devine concretà în Biserica localà pentru care episcopul diecezan este ales 
şi consacrat. Slujirea episcopilor dobândeşte o calitate de slujire fata de 
Bisericile particulare (diecezele) răspândite în lume, în care şi de la care 
pornind există singura şi unica Biserică catolică (cf. LG 23). 

Relaţia reciprocă de identitate si de reprezentantà, care pune episcopul 
în centrul Bisericii locale, este descrisă de sfântul Ciprian cu următoarele 
cuvinte: „Trebuie să ştii că episcopul este în Biserică şi Biserica este în 
episcop, şi dacă cineva nu este cu episcopul, nu este nici cu Biserica”?. Astfel, 
slujirea episcopului este cu referință la Biserica sa locală, care îl include şi 
pe el, şi reprezintă o serie de elemente de comuniune şi de unitate în Bise- 
rica universală. 

Pe de altă parte, nu ne putem gândi la o Biserică locală fără referință la 
păstorul ei. Biserica locală poate fi explicată pornind de la tripla misiune 
episcopală de sfințire, de învăţare şi de păstorire, care se intrepatrunde cu 
dimensiunea profetică, sacerdotală şi regească a poporului lui Dumnezeu 
(cf. LG 9-13). De aceea, Directoriul pentru viata şi slujirea episcopilor Ec- 
clesiae imago spune că episcopul 

trebuie să armonizeze în el însuşi aspectele de frate şi părinte, de discipol al lui 

Cristos şi de învățător al credinţei, de fiu al Bisericii şi, într-un anumit sens, de 

părinte al aceleiaşi Biserici, fiind slujitor (ministru) al renaşterii supranaturale 

a crestinilor’. 


Tema episcopatului este foarte vastă şi pentru înțelegerea ei ar trebui 
să avem în vedere toată ecleziologia Conciliului al II-lea din Vatican, mai 
ales în Constituţia dogmatică Lumen gentium, care a adus o adevărată 
reevaluare a imaginii episcopului şi a locului său în Biserica universală şi 
cea locală“. 

În persoana episcopului, unit cu poporul său, converg caracterele comu- 
niunii ecleziale; în el se manifestă comuniunea trinitară, pentru că el devine 
semnul „Tatălui”, apoi este prezenţa lui Cristos, „cap, mire şi slujitor”, 
este „economul” harului, este şi omul Duhului. În episcop se realizează 
comuniunea apostolică, ce îl face martor al tradiţiei vii a evangheliei, care 


2 CIPRIAN DE CARTAGINA, Epistola 69, 8: PL 4, 418-419. 

3 CONGREGAȚIA PENTRU EPISCOPI, Directoriul pentru viata şi slujirea episcopilor Ecclesiae 
imago (22.02.1973, 4. 

4 Cf. Gerard Puiuirs, La Chiesa e il suo mistero. Storia, testo e commento della „Lumen 
gentium”, Jaca Book, Milano 1995, 197-339; B. Forts, La Chiesa della Trinità. Saggio sul 
mistero della Chiesa comunione e missione, Paoline, Milano 1995, 221-228). 
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se leagă de succesiunea apostolică. În plus, în persoana episcopului operează 
comuniunea ierarhică. ce îl uneşte cu carisma petrină, aşa cum apostolii 
erau uniti cu Petru la Ierusalim. 

În persoana episcopului se exprimă reciprocitatea între Biserica univer- 
sală şi Bisericile locale (particulare), care, deschise unele fata de altele, se 
regăsesc ca porțiuni ale poporului lui Dumnezeu si portiones Ecclesiae în 
una, sfântă, catolică şi apostolică, care preexistă lor, şi în el se întrupează 
drept comunităţi istorice, teritoriale şi culturale concrete (cf. LG 23). Bise- 
rica universală ia formă şi consistență în Bisericile particulare, numite şi 
dieceze sau eparhii. 

În Decretul asupra slujirii pastorale a episcopilor Christus Dominus a 
Conciliului al II-lea din Vatican este prezentată în termeni teologici icoana 
Bisericii locale cu următoarele cuvinte, cu referință implicită la dieceză: 


Dieceza este o porțiune din poporul lui Dumnezeu încredințată păstoririi unui 
episcop ajutat de preoţii săi, astfel încât, adunată în jurul pàstorului ei şi unità 
de el prin evanghelie şi Euharistie în Duhul Sfânt, constituie o Biserică parti- 
culară în care este realmente prezentă şi acționează Biserica lui Cristos, una, 
sfântă, catolică şi apostolică (CD 11; cf. CDC, can. 368; CCBO, can. 17). 


Episcopul diecezan, aşa cum arată Conciliul al II-lea din Vatican, este 
vicar al lui Cristos în ceea ce priveşte Biserica sa locală: 


Episcopii conduc Bisericile locale încredințate lor, ca vicari şi delegaţi ai lui 
Cristos, prin sfaturi, îndemnuri, exemplu, dar şi prin autoritatea şi putere sa- 
cră (...) Lor le este încredințată pe deplin îndatorirea de păstori, adică grija 
obişnuită şi zilnică pentru turmà..., [exercitând] o putere care le e proprie si 
pe bună dreptate sunt numiţi întâi-stătători ai popoarelor pe care le conduc? 
(LG 27). 


Elementele constitutive ale Bisericii locale în jurul episcopului pot fi 
rezumate în următoarele instante fundamentale ale ecleziologiei Noului 
Testament (cf. LG 26): 

— predicarea evangheliei ca prezentà a lui Cristos si a cuvantului sau. 
Acest cuvant face Biserica. Biserica se naste, mai întài de toate, din cuvant; 
ea este creatura Verbi, în suflarea vie a Duhului Sfant. Biserica, intr-adevar, 
începe sà fie ecclesia, comunitatea celor convocati prin cuvantul evangheliei; 
ea este formată şi plăsmuită de cuvântul proclamat, primit cu credință, pre- 
dicat încontinuu, aşa cum ne învață Faptele Apostolilor (cf. 2,42 ş.u.). De 
aceea, este datoria proprie a Bisericii proclamarea liturgică a cuvântului, 
evanghelizarea şi cateheza, dar însufletite de puterea Duhului; 


5 Cf. LEON AL XIII-LEA, Satis cognitum (29 iunie 1896): AAS 28 (1895-1896) 732. 
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— misterul Cinei Domnului sau Euharistia care face Biserica. Cristos 
este capul si mirele Bisericii, iar Euharistia este memorialul sacramental 
al mortii si învierii lui Cristos glorios, care face Biserica una, sfanta, cato- 
lică si apostolica®; 

— această celebrare, care poate avea loc şi în „comunități mici, sărace şi 
împràstiate”, presupune si genereazà viata teologalà: speranta si iubirea, 
adică existența creştină care se exprimă in comuniunea dintre credincioşi 
şi în misiunea lor. Euharistia rămâne izvorul şi punctul culminant al vieţii 
Bisericii (cf. SC 10). 


1.2. Episcopul - păstorul Bisericii locale 


Cine este episcopul într-o dieceză, după Conciliul al II-lea din Vatican? 

În virtutea carismei permanente, primită prin consacrarea episcopală, 
episcopul în Biserică — poporul lui Dumnezeu — este un succesor al aposto- 
lilor, chiar dacă nu în oficiul extraordinar de întemeietor de Biserici, ci în 
cel ordinar de păstor al Bisericilor întemeiate; el este aşadar păstor ce tre- 
buie să se modeleze după imaginea păstorului bun Cristos, care trebuie să 
fie călăuză operativă şi concretă a itinerarului pastoral şi misionar al Bise- 
ricii locale. 

În Biserica-scoalà a ucenicilor lui Isus, episcopul este un învăţător au- 
tentic, care învaţă în numele lui Cristos cu autoritate; el este responsabilul 
principal al plinatatii credinței, cel care veghează la integritatea şi adeva- 
rul ei, care se face primul şi cel mai zelos evanghelizator, slujitorul slujito- 
rilor cuvântului (cf. LG 25). 

În Biserica-templu, episcopul este cel care prezidează Euharistia, cel 
care prezidează orice celebrare, chiar dacă nu întotdeauna este prezent din 
punct de vedere fizic; Euharistia indică întotdeauna o referință specială la 
episcop, care este centrul vizibil al unităţii Bisericii locale. (cf. LG 26). 

În Biserica-trup mistic, episcopul, împreună cui papa şi sub conducerea 
papei, face parte dintre membrele primare şi principale sau, cum spunea 
sfântul Paul, „articulațiile şi încheieturile”, prin care trupul bine susținut 
primeşte creşterea ce vine de la Dumnezeu. 

În Biserica-comuniune, episcopul este, prin excelență, prietenul tutu- 
ror, focarul de legătură vizibilă pentru toți. 


În fraternitate, episcopul este inima unităţii diecezane şi, prin urmare, este şi 
păstrătorul diversităţii, animatorul caritàtii: „fiecare episcop este... principiul 
vizibil şi fundamentul unităţii în Biserica sa particulară” (LG 23); de aseme- 
nea, el este semn operativ de comuniune, verigă de legătură a Bisericii sale cu 


6 Cf. B. FonrE, La Chiesa nell’Eucaristia. Per una ecclesiologia eucaristica alla luce del 
Vaticano II, Napoli 1988, 21-55) 
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celelalte Biserici si cu Biserica Romei, în special cu papa, care este principiul si 
fundamentul vizibil al întregii Biserici raspandite în lume’. 


Episcopul — spune Constituţia dogmatică Lumen gentium - va trebui, de aceea, 
să conducă Biserica prin sfaturi, îndemnuri şi exemplu, dar şi prin autoritatea 
şi puterea sacră, de care el nu se foloseşte decât pentru a-şi edifica turma în 
adevăr şi sfințenie... pentru ca toţi să tindă in mod liber şi ordonat spre scopul 
lor şi să ajungă la mântuire (LG 27). 


Autoritatea devine astfel diaconie, slujire în respectul legilor comple- 
mentaritatii şi subsidiaritàtii. Si este o slujire care trebuie să fie împlinită 
din iubire față de binele comun. Autoritatea, oricum, în Biserică nu este 
scopul, ci un mijloc indispensabil ca să se ajungă la maturitate, la liberta- 
tea sfântă a fiilor lui Dumnezeu, pentru ca Biserica să fie adevărata comu- 
nitate de credință, de speranţă, de iubire, de slujire; pentru ca ea să fie în- 
totdeauna „împărtăşirea sfinților”. Dar întrucât pe pământ autoritatea 
este o carismă, un dar, episcopul nu este „superiorul” în sens juridic, ci 
„slujitorul slujitorilor”, un „frate universal”, un om „răstignit” (LG 24). 

Această concepţie despre episcop, după învățătura Conciliului al II-lea 
din Vatican, marchează o trecere netă de la mentalitatea juridică, de putere 
şi de autoritate, la o mentalitate misterică, sacramentală, mai evanghelică. 

Papa Paul al VI-lea descria astfel noua figură a Episcopului: 


Episcopul de ieri putea să fie rezervat şi apărat de însăşi autoritatea sa; era 
obligat la reşedinţă şi la vizita pastorală, dar putea să tuteleze exercitarea mi- 
siunii sale cu o oarecare distanţă de cler şi de poporul său; astăzi nu mai este 
aşa. Episcopul revine şi este tată, păstor, frate, prieten, mângâietor în mijlocul 
poporului său. Prezenţa sa se face obişnuită şi populară; autoritatea sa pu- 
ternică este dulce; conversaţia sa devine posibilă şi familiară... persoana sa, 
întotdeauna respectată, devine mai iubită’. 


Pe bună dreptate, sfântul Ciprian spunea: „Episcopul este în Biserică şi 
Biserica în Episcop. Nu se poate separa comunitatea de păstor”?. Dacă 
vrem să facem Biserica - comunitate, comunitatea - comuniune, nu ne pu- 
tem lipsi de cel care este centrul şi fundamentul vizibil: episcopul-păstor. 
Astfel, episcopul va fi tot mai venerat, iubit, ascultat, ajutat să-şi poarte 
crucea de către adevărații fraţi, fii, prieteni, de către persoanele corespon- 
sabile, de către adevărații colaboratori, care, dacă ar fi necesar, nu ar refuza 
acceptarea corectării fraterne, dar care nu vor pretinde niciodată să actio- 
neze fără el sau împotriva lui: „Cine nu adună cu tine” — ar fi cazul să re- 
petăm aici — „împrăştie!” ,,Ascultati de mai-marii voştri” — avertizează 


1 Ph. GovRET, ed., I vescovi e il loro ministero, Libreria Editrice Vaticana 2000, 75-85. 
8 PauL AL VI-LEA, Discurs la CEI (19 aprilie 1971). 
9 CIPRIAN DE CARTAGINA, Epistola 66, 8. 
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apostolul — „chiar dacă ştiu mai putin decât voi”. Dacă nu, „fiecare impa- 
ratie dezbinatà în sine va fi lovită de destrămare”. 

De aceea, credincioşii trebuie „să fie atasati episcopului precum Biserica 
este față Isus Cristos şi Isus Cristos față de Tatăl, pentru ca toate să se 
armonizeze în unitate şi să sporească pentru slava lui Dumnezeu” (LG 27). 


2. Episcopul - învățător şi păstrător al credinţei universale 
2.1. Episcopul — predicator al evangheliei 


Ritul impunerii cărții Evangheliilor, săvârşit în timpul celebrării consa- 
crării episcopale, înseamnă supunerea episcopului față de evanghelie, pur- 
tarea pe umeri a evangheliei lui Cristos, pe care trebuie s-o predice în orice 
moment, cum spune sfântul Paul, opportune importune (cf. 2Tim 4,1-4). 

Constituţia dogmatică Lumen gentium, la nr. 25, enumeră între funcțiile 
principale ale episcopilor predicarea evangheliei. Ei sunt „crainicii credin- 
tei... adevăraţi învățători (fidei praecones, doctores authentici)... sunt mar- 
tori ai adevàrului divin si catolic”; iar Decretul privind misiunea pastoralà 
a episcopilor în Biserică Christus Dominus spune: „episcopii sà vesteasca 
oamenilor evanghelia lui Cristos — aceasta fiind cea mai de seamă dintre 
îndatoririle lor —... să-i cheme la credință sau să-i întărească în credința 
vie” (CD 12). 

Episcopul trebuie să le propună credincioşilor o învățătură autentică; 
aceasta înseamnă că, vorbind în numele lui Cristos, el face apel la o adeziune 
de credință. El nu caută lumina sa în raționamente omeneşti, ci primeşte 
lumină de la Duhul Sfânt. Aplicația acestui principiu este evident limitată 
la declaraţiile ce privesc revelația, cunoscute sub expresia „adevăruri de 
credință şi de morală”. Totuşi, textul conciliar vorbeşte despre „credința 
pe care trebuie să o îmbràtiseze şi să o pună în practică” creştinii. Cu alte 
cuvinte, morala creştină se bazează pe credința revelată, desigur, fără a 
contrazice rațiunea umană, dar, pe de altă parte, fără a se limita la aforis- 
mele intelectului uman”. 

Expunând învăţătura creştină, cu asistența Duhului Sfânt, episcopul 
contribuie la dezvoltarea cunoaşterii datului revelat; el trebuie să le pro- 
pună credincioşilor săi adevărul revelat, pentru ca ogorul fertil al revelatiei 
să producă roade tot mai bogate. În acest sens trebuie să înțelegem afirmația: 


episcopii sunt crainicii credinţei... ei sunt adevăraţi învățători... care vestesc 
poporului încredințat lor credința pe care trebuie să o îmbràtiseze şi s-o pună 
în practică, învățători care, sub inspirația Duhului Sfânt, luminează această 


1 Cf. Ph. Goyret, ed., I vescovi e il loro ministero, 103-108. 
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credinţă... fac credința sà rodeascà şi veghează cu grijă pentru a îndepărta de 
la turma lor erorile ce o amenință (cf. 2Tim 4,1-4) (LG 25). 


Papa Paul al VI-lea, în Exortatia apostolică Evangelii nuntiandi, dupa 
ce a amintit că episcopii sunt învățătorii credinței, spune că „ei sunt asociaţi 
la misiunea de evanghelizare, ca responsabili cu un titlu special... ei sunt 
predicatori, educatori ai poporului lui Dumnezeu”. 

Episcopul este învățător şi doctor al credinţei: el predică adevărul, lumi- 
nează cu lumina Sfântului Duh, face să rodească credinţa şi veghează asu- 
pra turmei, pentru a evita infiltrarea greşelilor contrare adevărului. 

Ca şi apostolii, episcopul este ales pentru a vesti şi predica evanghelia, 
pentru a o apăra şi mărturisi fără să se ruşineze: „Nu ma rusinez” — spune 
sfântul Paul — „de evanghelie, deoarece este puterea lui Dumnezeu pentru 
mântuirea oricui care crede” (Rom 1,16); ba chiar Paul spune la începutul 
Scrisorii către Romani că el, slujitor al lui Isus Cristos, apostol prin voca- 
tie, a fost „ales pentru a vesti evanghelia lui Dumnezeu” (Rom 1,1). 

Sfântul apostol Paul recomandă primilor episcopi, Timotei şi Tit, uceni- 
cii săi şi episcopi din primele timpuri ale Bisericii, să fie adevăraţi invata- 
tori şi apărători ai credinței: „vesteşte cuvântul” -— îi scrie sfântul Paul 
episcopului Timotei — „stăruie, la timp potrivit şi nepotrivit, mustrà, ame- 
nintà, îndeamnă cu toată răbdarea la învățătură” (2Tim 4,1-4). 

Deja papa Celestin, în scrisoarea adresată Conciliului din Efes, din 431, 
le amintea episcopilor că „grija de a predica evanghelia este o moştenire pe 
care ei au primit-o în comun de la apostoli”, cărora Cristos le-a spus: „Mer- 
geţi, faceți ucenici din toate neamurile”. Nu este vorba numai despre un 
drept, ci, mai curând, despre o misiune; misiunea care o prelungeşte pe cea 
a Cuvântului întrupat şi care presupune şi o carismă specială de lumină şi 
de forță. 

Dacă episcopul are datoria şi dreptul de a predica cu autoritate doctrina 
credinței credincioşilor săi, aceştia au din partea lor datoria de a accepta 
învăţătura lui. Textul vorbeşte despre „respectul” pe care credincioşii il 
datorează tuturor episcopilor care, în comuniune ierarhică, mărturisesc 
adevărul divin şi catolic, dar se poate vorbi şi despre o „ascultare strictă” 
la care sunt obligaţi credincioşii fata de propriul episcop, când expune ade- 
vărul dogmatic şi moral în numele lui Cristos. 


2.2. Episcopul - păstrător al adevărului revelat 


Episcopul este un martor public al credinței. Episcopul exercită funcția 
sa magisterială în interiorul corpului episcopal şi în comuniune ierarhică 


1! PAUL AL VI-LEA, Exortatia apostolică Evangelii nuntiandi (8 decembrie 1975), 68. 
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cu capul colegiului si cu ceilalti membri. Mai mult, exercitarea acestei slujiri 
a fost enuntatà dupà aspectele sale multiple si diverse. Episcopul este cel 
care păstrează cu iubire cuvântul lui Dumnezeu si il apără cu curaj, care 
proclamă şi mărturiseşte cuvântul ce mântuieşte. Episcopul este primul 
catehet în Biserica sa particulară şi care, prin urmare, are şi datoria de a 
avea colaboratori vrednici, promovând şi îngrijind formarea doctrinală a 
seminariştilor şi preoților, precum şi a persoanelor consacrate şi a laicilor, 
şi această învățătură trebuie să se bazeze pe Sfânta Scriptură, pe tradiţie, 
pe liturgie, pe magisteriu bisericesc şi pe viața Bisericii (cf. CD 13). 

Episcopul are datoria de a păstra tezaurul credinței (depositum fidei). 
Această expresie înseamnă propriu-zis „patrimoniu de credință”, care tre- 
buie să fie transmis de Biserică cu fidelitate. 

De acest depositum fidei aparțin cuvântul lui Dumnezeu scris, dogmele, 
sacramentele, morala şi orânduirea ierarhică constitutivă a Bisericii. Tre- 
buie să ţinem cont totuşi că, dată fiind natura mesajului revelatiei şi a 
evenimentului mântuitor al lui Cristos, depositum fidei nu trebuie să fie 
interpretat ca şi cum ar fi un simplu catalog de articole sau un inventar de 
lucruri puse împreună unele alături de altele, ci mai curând trebuie să fie 
înțeles ca totalitatea bogățiilor si a bunurilor mântuirii, dobândite de Bise- 
rică, pe care ea le comunică credincioşilor, actualizând cu admirabilă înte- 
lepciune conținuturile, cu scopul de a face inteligibil, credibil şi roditor 
patrimoniul imutabil de adevăr, venind în întâmpinarea exigențelor şi in- 
terogativelor oamenilor din toate timpurile. „Episcopii trebuie să expună 
învățătura creştină într-un mod adecvat necesităţilor timpului, adică răs- 
punzând dificultăților şi problemelor ce îi apasă şi îi nelinigtesc cel mai 
mult pe oameni” (CD 13). 

O asemenea misiune de actualizare este proprie tuturor membrilor Bi- 
sericii, chiar dacă este exercitată cu titlu diferit, şi, dată fiind natura ierar- 
hică a comuniunii Bisericii (cf, LG, Nota praevia), funcţia de a învăţa, de a 
păstra în mod autentic, determinate în mod infailibil, revine celor cărora 
le este asigurată o asistență specială a Duhului Sfânt (2Tim 1,1-4), adică 
episcopilor, succesori ai apostolilor în slujirea lor”. 

Această datorie de a păstra cu fidelitate tezaurul credinţei (cf. 1Tim 6,20: 
„păstrează bunul încredințat”; 2Tim 1,14: „păstrează bunul preţios”) se 
înrădăcinează în harul sacramental ce l-a introdus pe episcop în succesiu- 
nea apostolică şi i-a încredințat grava misiune de a păstra Biserica în nota 
ei de apostolicitate. Episcopul, de aceea, este chemat să păstreze şi să pro- 
moveze tradiția, adică comunicarea unicei evanghelii şi a unicei credințe 
pentru toţi oamenii, din toate timpurile, cu fidelitate integra şi curată fata 


12 Cf. Ph. Goyret, ed., I vescovi e il loro ministero, 103-108. 
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de originile apostolice, dar si cu curajul de a scoate din aceeasi evanghelie 
si din aceasta credinta lumina si putere pentru a putea raspunde noilor 
intrebari pe care si le pun oamenii din timpurile noastre. 

Cu privire la importanta predicarii, trebuie sà amintim cà al II-lea Con- 
ciliu din Vatican nu a inteles predicarea cuvantului ca o pregatire la primi- 
rea sacramentelor (catehizare) sau ca o informare, ci ca un mod de realizare 
a mântuirii. Conciliul vorbeşte despre „dubla masă a Sfintei Scripturi şi a 
Euharistiei” (PO 18) si despre „masa cuvântului lui Dumnezeu şi a trupului 
lui Cristos” (DV 21). Dacă consacrarea episcopală conferă „plinătatea sa- 
cramentului” (LG 21), a învăţa, a predica aparține de oficiile particulare 
ale episcopului. Deja apostolii au ales un grup de şapte pentru a sluji la 
mese, pentru ca ei înşişi să se poată dedica „slujirii cuvântului” (cf. Fap 
6,1-6). Vestirea cuvântului a fost confirmată şi de Conciliul Tridentin ca 
praecipuum episcoporum munus. Toate acestea demonstrează că obligația 
particulară a episcopilor cu privire la predicarea adevărului de credință 
aparține de tradiția permanentă a Bisericii. 

Autenticitatea învățăturii episcopale se bazează pe autoritatea lui Cris- 
tos şi este transmisă prin consacrarea episcopală. 


În persoana episcopilor... este prezent în mijlocul credincioşilor Domnul Isus, 
pontiful suprem. Într-adevăr, şezând de-a dreapta lui Dumnezeu Tatăl, el nu 
încetează a fi prezent în comunitatea pontifilor săi”, ci, în primul rând, prin 
slujirea lor privilegiată, predică cuvântul lui Dumnezeu tuturor neamurilor 
(LG 21). 


Predicarea nu înseamnă o simplă repetare (o reproducere mecanică) a 
mesajului biblic, ci o traducere de aşa natură încât sensul biblic să rămână, 
în ciuda noului mod de a pune problema. Episcopul trebuie să scoată din 
comoara revelatiei lucruri noi şi vechi, adică: trebuie să răspundă ereziilor, 
fără a abandona baza biblică, şi, în acelaşi timp, trebuie să tina cont de 
noile aspecte sau să apere identitatea credinţei transmise. În zilele noastre 
se vorbeşte deseori despre întruparea evangheliei în diferitele culturi (= în- 
culturarea). Aceasta este o misiune a episcopilor, care, pe de o parte, trebu- 
ie să păstreze identitatea credinţei şi, pe de altă parte, trebuie s-o traducă 
în noi forme, pe înțelesul oamenilor de astăzi. Numai episcopul, în comu- 
niune cu ceilalți episcopi şi în unire cu pontiful roman, poate realiza această 
transmitere a credinței catolice. 

Duhul Sfânt contribuie la siguranța internă şi face posibilă însuşirea 
personală a actelor şi cuvintelor lui Isus, atât pe planul apostolilor, cât şi 
pe cel al generaţiilor posterioare. Consacrarea episcopală califică episcopul 
să-l reprezinte pe Cristos în mod vizibil şi să acționeze in persona Christi. 


13 Cf. LEON CEL MARE, Sermo 5, 3; PL 54, 154. 
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Pentru aceasta, episcopul este un martor calificat si autentic: episcopul nu 
este un simplu repetitor, ci un martor intim convins si, în acelasi timp, 
autentic. Acest martor poate sà transmità în calitate de invatator credinta 
adaptata la situatia istorica. 


2.3. Datoria episcopului diecezan de a promova si tutela 
disciplina ecleziasticà 


» Toti episcopii trebuie sà promoveze si sà apere unitatea credintei si 
disciplina comunà a întregii Biserici” (LG 23), ca manifestare a grijii pentru 
întreaga Biserică. Episcopul trebuie să fie — asa cum semnifică termenul în 
limba greacă — un supraveghetor pentru ca adevărul revelat sà nu fie alte- 
rat. Această preocupare începe de la angajarea în exercitarea tuturor di- 
mensiunilor misiunii sale pastorale (munus pastorale) în propria dieceză, 
ținând cont că, „dacă [episcopii] îşi conduc bine Biserica proprie, ca pe o 
parte a Bisericii universale, ei contribuie în mod eficient la binele întregului 
Trup mistic, care este şi un Trup format din Biserici” (LG 23). 

Există o strânsă şi intimă legătură între unitatea Bisericii şi disciplina 
comună, atât la nivelul Bisericii universale, cât şi în dimensiunile sale par- 
ticulare; există o legătură şi armonie strânsă între disciplina comună şi cea 
particulară, pentru că această disciplină particulară contribuie în mod efi- 
cace la disciplina întregii Biserici, şi orice slăbire a disciplinei particulare 
duce la crearea unui climat de indiferență, dacă nu chiar de dispreț, față de 
lege şi autoritate, cu consecințe grave pentru Bisericile particulare şi pen- 
tru Biserica universală. 

În ultimul timp se asistă la o revitalizare a conştiinţei autorității Bise- 
ricii ca slujire, rod al magisteriului ultimului Conciliu ecumenic**. Cu pri- 
vire la acest moment, sunt emblematice cuvintele rostite de Papa Paul al 
VI-lea, la 7 decembrie 1965, la ultima sesiune publică a Conciliului al II-lea 
din Vatican: 


Magisteriul Bisericii..., păstrând mereu autoritatea şi puterea care îi sunt pro- 
prii, a adoptat glasul uşor şi prietenos al caritàtii pastorale;... toată această 
bogăţie doctrinală merge spre o singură direcţie: a sluji omul (...) Biserica s-a 
declarat, într-un anumit sens, slujitoarea omenirii, tocmai în momentul în care 
atât magisteriul său eclezial, cât şi guvernarea sa pastorală au obținut cea mai 
mare strălucire şi vigoare prin solemnitatea conciliară: ideea de slujire a ocu- 
pat un loc central’. 


14 Cf. B. GHERARDINI, La Chiesa, mistero e servizio, Roma 1988: cap. II: „La diaconia della 
sacra potestas”. 
15 AAS 58 (1966) 57. 
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Gàsim aceastà idee centralà de slujire aplicatà la misiunea întregii Bise- 
rici si în Constitutia pastoralà Gaudium et spes (nr. 3). 

În acest context de slujire-misiune si de unitate a misiunii plaseazà 
Conciliul al II-lea din Vatican slujirea pe care o aduc cei care sunt insem- 
nati de autoritatea Bisericii. ,,Apostolii si succesorii lor au avut de la Cris- 
tos misiunea de a invata, sfinti si conduce în numele sau si cu puterea sa” 
(AA 2). Dar pàstorii sufletesti 


stiu cà nu au fost instituiti de Cristos pentru a-si asuma singuri întreaga misiune 
mântuitoare a Bisericii fata de lume, ci au màreata indatorire ca astfel să-i 
pastoreasca pe credinciosi si sà le recunoascà slujirile si carismele, incat toti sà 
conlucreze unanim, fiecare pe màsura lui, la opera comunà (LG 30). 


Efectiv Conciliul al II-lea din Vatican defineste slujirea episcopalà ca 
summum sacerdotium, sacri ministeri summa, eximium servitium (LG 21) 
si declarà cà exercitarea puterii sacre de care se bucurà episcopii este pen- 
tru edificarea turmei lor în adevàr si în sfintenie, amintind cà cine este mai 
mare trebuie sà devinà mai mic si cà cine conduce trebuie sà devinà slujitor 
(cf. LG 27). 

Acestea sunt principiile ce trebuie sà stea la baza reînnoirii slujirii epi- 
scopale, care abiliteazà episcopul sa fie un adevarat pastor al Bisericii locale 
şi, în acelaşi timp, un păstrător al credinței. 


Concluzie 


Trimis în numele lui Cristos ca pastor al unei Biserici particulare, episcopul 
trebuie să aibă grijă de porțiunea de popor al lui Dumnezeu ce i-a fost în- 
credintatà şi s-o facă să crească drept comuniune în Duhul Sfânt prin 
evanghelie şi Euharistie. În Biserica particulară sunt vizibile principiul şi 
fundamentul unităţii credinței, al sacramentelor şi al păstoririi în virtutea 
puterii primite. 

Totuşi, fiecare episcop este păstor al unei Biserici particulare, întrucât 
este membru al colegiului episcopilor. În acest colegiu, orice episcop este 
introdus în virtutea consacrării episcopale şi prin comuniunea ierarhică cu 
capul colegiului. De aici derivă consecințe pentru slujirea episcopului. 

Prima este că episcopul nu este niciodată singur. Acest lucru este adevărat 
nu numai cu privire la plasarea sa în propria Biserică particulară, ci şi în 
cea universală, de care este legat prin natura însăşi a episcopatului unic şi 
neimpartit, întrucât este membru al colegiului episcopal. Pentru acest mo- 
tiv, fiecare episcop este simultan în relație cu Biserica sa particulară şi cu 
Biserica universală. 

O participare specială la grija Bisericii sale locale şi a celei universale 
este şi păstrarea tezaurului credinței. 
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Reluarea acestei traditii antice din partea cercetàrii teologice din secolul 
trecut a aràtat limitele conceptiei reduse la care a ajuns teologia episcopa- 
tului si a stimulat regândirea funcției episcopului în Biserică. Este meritul 
Conciliului al II-lea din Vatican, care a primit acest stimulent, si pentru 
faptul cà multi experți participanţi la acest conciliu s-au dedicat studierii 
practicii primare şi a doctrinei despre episcopat în contextul unei eclezio- 
logii reînnoite. 

Desigur, nu este o simplă întoarcere la practica primelor veacuri. Prea 
diferită este situația Bisericii de astăzi fata de cea din primele secole. Cu 
toate acestea, dat fiind că, în concepţia creştină, antichitatea menţine o 
valoare orientativă, uneori chiar şi normativă, se poate vorbi totuşi despre 
o întoarcere la carisma fundamentală cu privire la figura episcopului în 
Biserică: episcopul este reprezentantul lui Cristos în acțiunea sa de a aduna 
Biserica prin cuvânt, sacramente şi păstorire. Episcopul apare astfel drept 
condiție de realizare a Bisericii într-un loc — Biserica locală. 


CONSTITUTIA DOGMATICA DESPRE BISERICA 
LUMEN GENTIUM 


Pr. prof. univ. Wilhelm Danca 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


Secolul al XX-lea a fost ,,secolul” multor lucruri: al aviatiei, al comunis- 
mului, al razboaielor mondiale, al atomului, al psihanalizei, al pedagogiei, 
al radioului, al televiziunii, al cuceririi spatiului, al Bibliei, al Internetului... 
Neindoielnic, un secol mare. „Secolul cel mai lung”, prin amploarea schim- 
bàrilor ce au avut loc, prin accelerarea istoriei, prin importanta si numàrul 
descoperirilor. 

Teologii si crestinii catolici spun cà secolul al XX-lea a fost secolul Bise- 
ricii. Evenimentul ce a hrănit aceasta percepție a fost Conciliul al II-lea din 
Vatican şi deschiderea teologică, spirituală şi pastorală inaugurată de Con- 
stitutia dogmatică despre Biserică Lumen gentium. Fiind adoptată aproape 
în unanimitate cu 2151 de voturi „pentru” şi 5 „împotrivă”, în 21 noiem- 
brie 1964, Constituţia despre Biserică este un indiciu al obiectivului prin- 
cipal ce a polarizat atenţia părinților adunaţi în Conciliul al II-lea din Va- 
tican. Într-un anumit fel, lucrul acesta era explicabil, deoarece şi la 
Conciliul I din Vatican s-a propus o schemă despre Biserică, ce avea ca titlu 
„Constituţia dogmatică despre Biserica lui Cristos”. Dar această schemă 
nu a putut fi dezbătută şi votată din cauza războiului prusaco-francez din 
1870. În ciuda acestor circumstanţe nefavorabile, s-a votat totuşi capitolul 
11, unde se vorbea despre primatul şi puterea papei. În schimb, capitolul 
1, care prezenta Biserica în termeni biblici, precum cel de „trup mistic”, nu 
a intrat în dezbatere. 

Meritul de a nu fi lăsat să se piardă această imagine despre Biserică îi 
revine Papei Leon al XIII-lea, care a preluat-o şi a folosit-o în scrisorile sale 
enciclice. Iniţiativa Suveranului Pontif a fost urmată de alti teologi la înce- 
putul secolului al XX-lea, astfel încât Romano Guardini constata cu bucurie 
un mare eveniment ce era în curs de realizare în vremea aceea: trezirea 
Bisericii din sufletele oamenilor. În 29 iunie 1943, prin publicarea Scrisorii 
enciclice Mystici Corporis, Papa Pius al XII-lea a confirmat aceste preocu- 
pări şi tendinţe teologice. Într-un sens larg, Mystici Corporis poate fi con- 
siderată preludiul Conciliului al II-lea din Vatican şi, îndeosebi, al Consti- 
tutiei dogmatice despre Biserică Lumen gentium. 
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1. Pregatirea schemei despre Biserica 


In primele veacuri crestine, Biserica nu obisnuia sà se uite în oglindà. 
Stia din Sfânta Scriptura cà este „poporul lui Dumnezeu”, „trupul lui Cris- 
tos”, iar pàrintii Bisericii si teologii vorbeau despre Dumnezeu si despre 
Cristos. Lucrul acesta era valabil si în vremea sfantului Toma de Aquino, 
care nu ne-a oferit nici un tratat despre Bisericà, desi Biserica era prezentà 
peste tot în tratatele sale teologice, mai ales acolo unde era vorba despre 
càutarea lui Dumnezeu si unirea cu Cristos. Primele tratate de ecleziologie 
au apărut in secolul al XIV-lea, dar ele s-au dezvoltat ceva mai târziu în 
contextul conflictului dintre puterea spirituală a papei şi puterea temporală 
a împăratului şi a regilor. În funcție de acest context conflictual, Biserica 
s-a definit ca societate vizibilă, ierarhică, din punct de vedere juridic per- 
fectă, diferită de stat, dar comparabilă cu statul. Această definiție a fost 
formulată de cardinalul Bellarmin (+ 1621) şi a rămas predominantă pana 
la Conciliul al II-lea din Vatican’. 

După cum se ştie, inițiativa Papei loan al XXIII-lea de a convoca un 
conciliu ecumenic a fost o surpriză mare pentru multi cardinali şi episcopi, 
în special, pentru cardinalii Curiei Romane şi pentru o bună parte dintre 
episcopii catolici. Lucrul acesta se poate observa din analiza propunerilor 
şi sugestiilor (desiderata) formulate de invitaţii la Conciliu, care au fost 
adunate în șaptesprezece volume mari. Într- adevăr, din răsfoirea acestor 
pagini, rezultă faptul că dorința de reformă avea un caracter mai degrabă 
canonic şi liturgic? şi că, în general, nu se ştia prea bine ce se va discuta la 
Conciliu. Lipsa de experienţă crea impresia de confuzie. Cardinalul Sue- 
nens îşi amintea că Papa loan al XXIII-lea îi încuraja pe toţi colaboratorii 
săi, spunându-le: „În chestiunile legate de conciliu toți suntem începă- 
tori”3. Cu toate acestea, Papa Ioan al XXIII-lea avea un plan deja stabilit. 
Într-un discurs pe care l-a ţinut cu o lună de zile înainte de deschiderea 
lucrărilor, Papa şi-a prezentat programul, vorbind în aceşti termeni: 


Noi credem că este oportun şi binevenit să amintim aici simbolismul lumânării 
pascale. La un semnal al liturgiei, iată că răsună numele său: Lumen Christi! 
Lumina lui Cristos! Din toate părțile pământului, Biserica lui Isus răspunde: Deo 
gratias! Mulţumim lui Dumnezeu! Este ca şi cum ea ar spune: lumen Christi, 
lumen Ecclesiae, lumen gentium: lumina lui Cristos, aceasta este lumina Bi- 
sericii, pentru a deveni lumina popoarelor. Într-adevăr, ce altceva poate să fie 
un conciliu ecumenic, dacă nu reînnoirea (aggiornamento) acestei întâlniri cu 


1 Cf. Th. Rev-MERMET, Croire. Vivre la foi avec le Concile Vatican IT, III, Droguet & Ar- 
dant, Limoges 1979, 117-194. 

2 Cf. L.J. SUENENS, Ricordi e speranze, Paoline, Cinisello Balsamo 1993, 63-64. 

3 Cf. L.J. SUENENS, Ricordi e speranze, 65. 
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chipul lui Isus înviat, Rege glorios si nemuritor, luminànd peste tot în Bisericà, 
pentru a mântui, a aduce bucuria şi a ilumina națiunile umane?‘ 


În acest discurs, Biserica a fost tema centrală: Biserica înlăuntrul şi 
Biserica în afara omului. Totuşi, Papa a lăsat Conciliului libertatea de a-şi 
alege propria cale. Astfel, la sfârşitul primei sesiuni, se contura cu multă 
claritate cà Vatican al II-lea avea să fie un Conciliu focalizat pe Biserică’. 

Schema despre Biserică, pregătită pentru Vatican al II-lea, cuprindea 
unsprezece capitole. Printr-o muncă enormă, această schemă integra En- 
ciclica Mystici Corporis şi se deschidea către lumea laicilor, către ecume- 
nism. Dar se cantona la Biserica „militantă”, adică la Biserica „luptătoare” 
de pe acest pământ, excluzând Biserica escatologică, adică împărăţia cerului; 
insista pe aspectul juridic şi lăsa în umbră dimensiunea mistică; privilegia 
aspectul triumfător, uitând dimensiunea slujirii şi a umilintei. Pàstra limi- 
tele definiţiei lui Bellarmin, excluzAndu-i pe creştinii separati, chiar si pe 
cei justificati si de bunà-credintà. Relua viziunea stràmtà si juridicà a Pa- 
pei Pius al XII-lea, circumscriind trupul mistic la ,,Biserica romana”. Drep- 
tul divin al episcopilor era prezentat intr-un mod restrictiv. In timpul primei 
sesiuni conciliare, aceasta prima schema despre Biserica a fost criticata de 
multi cardinali, printre care trebuie amintiti cardinalul Liénart, cardinalul 
Doepfner, patriarhul Maximos si cardinalul Montini (viitorul Papa Paul al 
VI-lea). 

Între prima şi a doua sesiune a Conciliului s-au scurs nouă luni de zile, 
timp în care a murit Papa Ioan al XXIII-lea (3 iunie 1963), a fost ales Papa 
Paul al VI-lea (21 iunie 1963), iar Comisia pentru Doctrină a Conciliului a 
decis să renunțe la prima schemă despre Biserică şi să propună o altă schemă 
neoficială, de origine belgiană’, care circula deja printre părinţii conciliari 
în timpul primei sesiuni. Dacă prima schemă cuprindea unsprezece capitole 
şi avea un caracter preponderent juridic, cea de-a doua a fost structurată 
în opt capitole şi a primit, în plus, mai multe sublinieri teologice şi biblice, 
devenind, în felul acesta, mai echilibrată şi pe măsura aşteptărilor episcopilor 


1 Ioan AL XXIII-LEA, Radiomessaggio al mondo (11 settembre 1962). 

5 Cf. L.J. SUENENS, Ricordi e speranze, 85-96. 

6 Deja înainte de a fi respinsà prima schemà, cardinalul Suenens i-a cerut mons. Philips, 
profesor de dogmaticà la Louvain, sà pregàteascà o altà schemà, care sà punà în evidentà 
aspectele spirituale şi evanghelice ale Bisericii, adică sà treacă de la ecleziologia juridică 
la ecleziologia comunitară centrată pe misterul adânc al Bisericii, Sfânta Treime. O altă 
noutate introdusă de cardinalul Suenens, la sugestia mons. Prignon, rectorul Colegiului 
belgian din vremea Conciliului, a fost schimbarea ordinii capitolelor din prima schemă şi 
să se vorbească mai întâi despre misterul Bisericii, apoi despre poporul lui Dumnezeu şi, în 
fine, despre ierarhia bisericească, lucru care s-a realizat în timpul celei de-a doua sesiuni 
conciliare. Cf. L.J. SUENENS, Ricordi e speranze, 139-141; K. ScHatz, Storia dei Concili. La 
Chiesa nei suoi punti focali, EDB, Bologna 1999, 288-291. 


140 DIALOG TEOLOGIC 16 (2005) 


formulate în desiderata. În funcţie de numărul zilelor cât a durat discuţia 
pe marginea acestor texte, ne putem da seama ce s-a întâmplat în aula 
conciliară: 8 zile pentru prima schemă, care a fost respinsă (în prima sesiune, 
1-7 decembrie 1962); 41 zile pentru a doua schemă, care a stat la baza ac- 
tualei constituţii despre Biserică (în a doua sesiune, 20 septembrie - 31 oc- 
tombrie 1963), plus alte 3 zile din sesiunea a treia (15-17 septembrie 1964). 
Aşadar, schema nouă a fost discutată timp de 44 de zile şi a reuşit să pună 
în lumină o nouă perspectivă de înțelegere a Bisericii, invitându-ne să ci- 
tim identitatea Bisericii pornind din interiorul spre exteriorul său, şi nu 
invers”. 


2. Conţinutul Constituţiei dogmatice 
despre Biserică Lumen gentium 


Misterul Bisericii — primul capitol — este punctul de pornire în descrierea 
identităţii Bisericii. Potrivit acestui capitol, Biserica s-a născut din Sfânta 
Treime. Fiind însemnată, încă de la naştere, de pecetea celor trei Persoane 
divine, Biserica reprezintă în mod unic şi excelent condiţia de posibilitate 
ca, în virtutea chemării creştine şi a Botezului, fiecare om să fie legat onto- 
logic de Sfânta Treime şi să fie introdus într-un regim de viata caracterizat 
de iubirea ce se dà şi se primeste®. Acesta este planul veşnic al Tatălui, ce 
se realizează în Biserică. În raport cu acest plan, Cuvântul întrupat este 
instrumentul de înfăptuire, tocmai în virtutea misiunii sale răscumpără- 
toare. lar Biserica, născută din sacrificiul său, este însufletità de Duhul 
Sfânt. Prin natura sa, această Biserică tinde spre împărăţia lui Dumnezeu 
şi transmite tuturor generaţiilor umane moştenirea Întemeietorului său; 
de aceea, aici, pe pământ, Biserica lui Cristos este Biserica celor săraci. Cu 
ajutorul mai multor expresii, se deschid asupra Bisericii perspective boga- 
te şi complementare; pentru a uşura imaginaţia şi gândirea noastră, textul 
îmbracă realitatea divină a Bisericii cu numeroase închipuiri biblice, din- 
tre care „trupul lui Cristos” este cea mai familiară şi cea mai bogată. 

Prezentarea Bisericii pornind de la Misterul întemeietor este marcată 
de primatul recunoaşterii acestui Mister. Sigur că realitatea concretă şi 
vizibilă, aceea care se exprimă prin cuvântul „societate”, nu este contestată. 
Dar percepţia, înțelegerea sa porneşte de la izvorul care este şi sensul ei. 
Numai în funcţie de Treimea tainică şi reciprocitatea iubirii divine, putem 
înţelege caracterul original şi adevărul comunităţii credincioşilor în Cristos, 


"Cf. G.-M. GARRONE, „Constitution dogmatique sur l’ Eglise Lumen gentium”, în CONCILE 
OEcUMENIQUE VATICAN II, L’Eglise. L’Oecuménisme. Les Église Orientales, I, Éditions du 
Centurion, Paris 1965, 9-23. 

8 Cf. G.-M. GARRONE, „Constitution dogmatique sur l’Église Lumen gentium”, 22-23. 
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precum si instrumentele voite de Dumnezeu pentru aceastà comunitate ca 
să-şi asigure creşterea şi viata. 

Capitolul trecere în revistă toate resursele oferite de revelaţie, toate 
imaginile pe care ni le-a lăsat Dumnezeu pentru a înțelege planul şi lucra- 
rea sa. De aceea, textul oferă o clasificare rapidă şi sumară a acestor ima- 
gini, deschizând multe direcții de meditaţie şi de reflecţie. Remarcăm mai 
întâi imaginile legate de casă şi, mai exact, de templu. Apoi, le observăm pe 
cele luate din lumea viticolă şi pastorală, pe cele care sunt împrumutate 
din viata de familie. Alte imagini sunt legate de intimitatea spirituală cre- 
ată de har între Dumnezeu şi omul credincios, Dumnezeu asumându-şi, în 
acest caz, rolul de mire. În fine, ținând cont de orizontul timpurilor, le gă- 
sim pe acelea care oferă imaginea unui plan pe deplin împlinit, cum ar fi 
Cetatea cerească, Ierusalimul ceresc, a cărui lumină este Mielul. 

Astfel, imaginea trupului mistic nu este singura imagine folosită pentru 
a indica identitatea Bisericii, chiar dacă rămâne o imagine privilegiată şi 
mai la îndemână. La fel ca în teologia sfântului Paul, ea rămâne un instru- 
ment cu virtualitàti dialectice, apostolice si spirituale în mod absolut neli- 
mitate. Dar, în acelaşi timp, ea nu trebuie să fie exclusivă, pentru că ar fa- 
cilita alunecarea de la imaginea paulină, care este legată de trupul uman, 
la ideea juridică de trup social, care nu mai este o imagine. De exemplu, 
unele probleme cu privire la Biserică, cum ar fi integrarea în Biserică a 
diferitelor grupuri de oameni de alte religii, ar găsi cu greu o soluţie dacă 
ideea de trup al lui Cristos ar fi folosită în mod formalist?. 


Poporul lui Dumnezeu — capitolul al II-lea — nu este doar o simplă ima- 
gine biblică aplicată la Biserică, pentru că realitatea pe care o indică nici 
măcar nu figura în prima schemă a Constituţiei dogmatice despre Biserică. 
Introducerea acestui capitol a fost considerată de cardinalul Suenens o 
adevărată „revoluţie copernicană”!. Fiind o imagine tradițională în Ve- 
chiul Testament, care a trecut apoi şi în Noul Testament, într-un chip de- 
osebit prin Scrisoarea sfântului Petru, expresia „poporul lui Dumnezeu” re- 
prezintă una dintre cele mai importante contribuţii ale curentului reformator 
de la Conciliu. Potrivit acestei orientări, Biserica nu este o entitate spirituală 


® Pentru aprofundarea acestei probleme, a se vedea: Ioan PauL AL II-LEA, Scrisoarea 
enciclică Redemptoris missio despre permanenta valabilitate a preceptului misionar (7 de- 
cembrie 1990), ARCB, Bucureşti 1990; CONGREGAȚIA PENTRU DOCTRINA CREDINȚEI, Declaraţia 
Dominus Jesus privind unicitatea şi universalitatea salvifică a lui Isus Cristos şi a Bisericii 
(6 august 2000), ARCB, Bucuresti 2000; B. Forte, „Euharistia şi Biserica, comuniune şi 
misiune” (traducere din limba italiană de W. Dancà), Dialog Teologic 10 (2002) 17-28. 

10 Cf. L. J. SUENES, Ricordi e speranze, 140-141. 
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rigidà, fixatà în timp o data pentru totdeauna, ci o realitate vie, intr-o per- 
manentă inserare în evenimentele istoriei umane". 

În inima acestei realități divino-umane se află creştinul, care participă 
la preoţia lui Cristos. Preotia „comună” comportă toate aspectele preoţiei 
Domnului: cultul adus Tatălui, răspândirea mesajului mântuirii, colaborarea 
la instaurarea în lume a împărăției iubirii. Primul aspect al acestei preoţii 
se referă la formele vieţii sacramentale; al doilea se exprimă, în special, 
prin ceea ce teologia numeşte „simțul credincioşilor” (sensus fidelium) sau 
prin carisme care, fără să limiteze responsabilitàtile ierarhiei, contribuie 
la îmbogățirea Bisericii; în fine, participarea la înfăptuirea împărăției iubirii 
în structurile lumii este una dintre formele importante ale misiunii laicilor 
creştini. 

Acest popor al lui Dumnezeu este în mod esenţial „catolic”, adică ni- 
meni, oricare ar fi condiţia sa, şi nici o valoare, oricare ar fi originea sa, nu 
pot să-i fie străine, din cauza intenţiei universale de mântuire a lui Dum- 
nezeu, față de care Biserica este instrumentul prin excelență. Unii benefi- 
ciază integral de toate resursele pe care Dumnezeu le-a oferit Bisericii sale. 
Potrivit planului lui Dumnezeu, acest nucleu autentic este instrumentul 
voit în mod expres pentru realizarea sa. Alții au la îndemână o parte mai 
mică sau mai mare din resursele sale: Botezul poate să-i introducă în trupul 
lui Cristos, se pot bucura de participarea la ierarhia autentică de origine 
apostolică. Lucrul acesta le conferă o participare adevărată, deşi incompletă, 
la viata Bisericii. La fel, si cei care, chiar dacă nu cred în Cristos, au totuşi 
o viata religioasă sau, deşi nu cred în Dumnezeu, sunt dispuşi în sufletul 
lor să primească harul divin, trebuie să fie consideraţi ca fiind părtaşi într-un 
anumit mod - limitat, dar real - la viata Bisericii. 

Acest capitol important deschide numeroase perspective. Mai întâi, 
subliniază ceea ce este în spiritul Conciliului, şi anume identitatea funda- 
mentală a condiţiei creştine comune tuturor celor botezați. Biserica nu 
mai este văzută ca societate sau în lumina diferitelor misiuni ce structu- 
rează organizarea vieţii sale. De data aceasta, poporul lui Dumnezeu este 
Biserica întreagă, şi nu doar membrii ierarhiei. Toată lumea face parte din 
această Biserică, având acelaşi titlu fundamental. Nu există decât o singură 
chemare, după cum nu există decât un singur destin. Consecințele acestei 
alegeri sunt excepționale. Este evident că, intervenind doar ulterior, ierar- 
hia nu poate avea în interiorul poporului lui Dumnezeu decât un loc de 
slujire, adică acela al autorităţii; în interiorul poporului lui Dumnezeu, 
laicii nu mai sunt dependenţi de ierarhie atunci când se pune problema de 
a găsi modalități concrete de realizare a conţinutului propriu preoţiei lor, 


1! Cf. G.-M. GARRONE, „Constitution dogmatique sur l’Église Lumen gentium”, 37-39. 
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pentru cà de aceastà lucrare a laicilor depinde soarta binelui comun. La fel, 
şi în ceea ce priveşte viata călugărească. 

Într-adevăr, acest capitol reuşeşte să pună în lumină dimensiunea isto- 
rică a Bisericii, afirmând faptul că realitatea Bisericii nu se epuizează în 
analiza definiției sale. Astfel, Biserica este o realitate înscrisă în timp, care 
trăieşte împreună cu oamenii în mijlocul evenimentelor istorice. Văzută 
din această perspectivă, Biserica se află în cele mai bune condiții pentru a 
purta un dialog adevărat cu lumea. În sfârşit, în lumina acestui capitol, 
Biserica pare mai dinamică, mai misionară, pentru că reuşeşte să armoni- 
zeze trăsăturile escatologice ale Bisericii cu dimensiunea sa biblică şi ecu- 
menică!?. 


Constituţia ierarhică a Bisericii — capitolul al III-lea — este, într-un anu- 
mit sens, cel mai important capitol din Lumen Gentium, pentru că a reuşit 
să dezvolte doctrina despre episcopat, pentru că a oferit soluția acordării 
afirmațiilor privind colegialitatea episcopatului cu acele afirmaţii care de- 
fineau, la primul Conciliu din Vatican, primatul suveranului pontif”. 

Aşa se explică lungimea şi seriozitatea discuţiilor pe marginea acestui 
capitol. Înainte de Conciliu, teologia despre episcopat părea, în mod curios, 
destul de săracă; era strivită cumva între doctrina despre preoție, bine 
precizată, pe de o parte, iar pe de alta, doctrina primatului pontifical defi- 
nità de Conciliul Vatican I. Acest prim Conciliu din Vatican trebuia să se 
ocupe şi de episcopat, dar din cauzele ştiute, problema a fost amânată, şi 
aşa a rămas timp de un secol. De aceea, la Conciliul al II-lea din Vatican, 
două probleme legate între ele trebuia să fie aduse la zi: „sacramentalita- 
tea” episcopatului şi „colegialitatea” sa: sacramentalitatea, adică locul 
precis al episcopului în raport cu preotul în liturgia sacramentului hiroto- 
nirii, cu alte cuvinte, ceea ce sacrul episcopal adaugă preoţiei din punct de 
vedere sacramental; şi colegialitatea, adică legătura radicală care îl asociază 
pe orice episcop „colegilor” săi în „ordinul” episcopal, făcându-l membru al 
unui trup, şi nu doar titularul personal al unei puteri. 

Spre această colegialitate s-au îndreptat reflectiile, fie în urma analizei 
izvoarelor liturgice, a ceremoniei sacre, în special, fie prin forța contextului 
evanghelic: în definitiv, episcopatul îşi află izvorul în „Colegiul celor Doi- 
sprezece”, adunaţi în jurul Domnului şi în jurul lui Petru, capul acestui 
colegiu prin voinţa clară a lui Isus. Oricât de greu ar fi fost de tradus în 


12 Pentru exemplificarea acestui aspect eclezial, a se vedea: IoAN PAUL AL II-LEA, Scri- 
soarea apostolică Novo millennio ineunte (6 ianuarie 2001), Presa Bună, Iaşi 2001; IDEM, 
Scrisoarea enciclicà Ecclesia de Eucharistia (17 aprilie 2003), Presa Bună, Iaşi 2003; IDEM, 
Exortatia apostolicà post-sinodalà Ecclesia in Europa (28 iunie 2003), Presa Bunà, Iasi 2003. 

18 Cf. G.-M. GARRONE, „Constitution dogmatique sur l’Église Lumen gentium”, 56-64. 
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formule teologice si juridice natura acestei colegialitàti, complementare 
primatului pontifical, oricàt de greu ar fi fost de asemenea de reprezentat 
în afara adunàrii Conciliului formele de exercitare ale unei astfel de colegi- 
alitàti, majoritatea pàrintilor conciliari au recunoscut aici un element de 
credintà, care trebuia sà fie acceptat si formulat. Asadar, Conciliul avea 
misiunea de a oferi cuvintelor un continut precis. Astfel, ,,colegialitatea” 
nu putea să fie înțeleasă doar ca orientare spirituală, comuniune fraternà 
sau colaborare mai strânsă între episcopi; totodată, primatul suveranului 
pontif nu trebuia să fie compromis în nici un fel. În fine, era vorba despre 
schimbarea unui mod de a înțelege Biserica. 

Conciliul Vatican I a definit o dată pentru totdeauna autoritatea suve- 
ranului pontif în Biserică. Această autoritate este supremă, pentru că nu 
există nimic deasupra ei; este universală, pentru că se extinde la întreaga 
Biserică; este imediată, pentru că se poate exercita fără intermediari. Dar 
istoria arată că exercitarea unei astfel de autorități poate prezenta forme 
multiple, fără să se nege pe sine. De fapt, depinde de suveranul pontif dacă 
se intervine mai mult sau mai puţin direct, după cum o cere binele Biseri- 
cii, în viața acesteia şi în fiecare sector al ei. Aşa se constituie obiceiurile 
într-un sector de viață bisericească, metodele de acțiune pastorală în alt 
sector, care pot părea cuiva drept singura formă normală de exercitare a 
autorității supreme. De aceea, există o mare diferență între modul în care 
papa acționează când e vorba despre episcopi sau dieceze în lumea latină şi 
în lumea orientală. De exemplu, numirea episcopilor comportă modalități 
diferite de intervenție din partea papei, după cum este vorba despre Bise- 
rica Latină sau de Bisericile Orientale. 

Confruntarea între aceste reprezentări obişnuite ale exercitării puterii 
pontificale nu a rămas fără roade; ea a dus la distincţia între credință şi 
traducerile ei concrete, în mod virtual multiple. În Biserica Latină, totul se 
întâmplă ca şi cum Biserica ar fi o mare câmpie în care sunt răspândiţi 
episcopii, şi fiecare, la rândul său, este legat de singura colină mai înaltă, 
suveranul pontif, dar episcopii nu au între ei legături organice obişnuite. 
Cu totul altfel stau lucrurile în lumea greacă: arhitectura familiară a Bise- 
ricii este, pentru creştinii din lumea greacă, aceea a unui episcopat în care 
suveranul pontif constituie cheia de boltă şi capul suprem. Această unitate 
episcopală este, în ochii credincioşilor, primul şi cel mai la îndemână as- 
pect. Ambele reprezentări sunt conciliabile cu doctrina credinței, dar a 
doua pune mai bine în relief un adevăr voalat în prima, mai exact, adevărul 
colegialitàtii episcopale. Această evidentiere ar putea să aibă în raport cu 
lumea „ortodoxă” mari consecințe, eliminând anumite echivocitàti cu pri- 
vire la gândirea adâncă a Bisericii, care a fost trecută cu vederea uneori în 
virtutea unor reprezentări prea sumare şi în mod rigid adoptate doar din 
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comoditati didactice. In domeniul acesta, Evanghelia face legea, iar, câtă 
vreme privilegiul lui Petru şi al succesorului său nu este pus în discuţie, un 
episcopat conştient de colegialitatea sa poate reflecta Colegiul celor Doi- 
sprezece, pe care Faptele Apostolilor nu-i desparte niciodată. Dar cum s-ar 
putea traduce unitatea episcopală? Conciliul este un exemplu perfect, pen- 
tru că a arătat cà, în fata nevoilor lumii, episcopii au descoperit unitatea 
dintre ei. După terminarea Conciliului, a rămas spiritul conciliar, care a 
dus la cimentarea relaţiilor dintre episcopi la nivel continental şi național, 
precum şi la naşterea unor consilii şi congregatii episcopale în jurul suve- 
ranului pontif". 

In raport cu textul acordat episcopilor, preotii au avut parte de mai pu- 
tina atentie, fapt care poate fi explicat in mai multe feluri. Mai întâi, teolo- 
gia preotiei a cunoscut din punct de vedere istoric ample dezvoltari, pe 
cand teologia episcopatului a ramas multa vreme foarte sumara; pana la 
Conciliul al II-lea din Vatican, episcopatul a fost mai mult trăit decât ana- 
lizat. Apoi, formularea fericită şi precisă a doctrinei despre colegialitatea 
episcopală în acord cu doctrina primatului pontifical era o sarcină foarte 
grea, de aceea, au fost necesare multe precizări. În fine, în aceste paragrafe 
scurte se găseşte tot ceea ce se poate spune despre preoţie. Legând puternic 
şi definitiv preoţia preotului de aceea a episcopului, Lumen gentium reali- 
zează o promovare istorică, depăşind „izolarea” teologică a preoţiei preotu- 
lui. Într-un anumit fel, Conciliul a răspuns la o întrebare ce se punea frec- 
vent înainte: din punct de vedere sacramental, ce primeşte în plus preotul 
care devine episcop? Episcopatul era considerat ultima treaptă a preoţiei, 
după diaconat şi preoția preotului. Dar de data aceasta, preoţia episcopului 
este prima treaptă, iar preoția preotului este participarea şi prelungirea 
preoţiei episcopului. De aici putem desprinde două consecințe importante: 
preoția preotului este legată în mod radical de misiunea apostolilor, pe care 
episcopul o prelungeşte, şi de ansamblul Bisericii, care se găseşte la orizon- 
tul colegiului episcopal din care episcopul face parte. Atât pastoral, cât şi 
spiritual, acest punct al doctrinei despre preoția preotului este foarte im- 
portant, pentru că promovează preoția preotului, lărgindu-i dimensiunile 
şi conexiunile. 

În vremea Conciliului, multe discuţii se concentrau şi asupra diaconatului, 
cerându-se să nu se irosească harul acestei stări, ci să fie pus în slujba ne- 
cesitàtilor urgente ale apostolatului. Conciliul s-a pronunțat favorabil pentru 
această restituire în Biserica latină, dar în anumite condiţii. De asemenea, 


14 Conferinţele episcopale la nivel continental şi national sunt un ecou al spiritului Con- 
ciliului al II-lea din Vatican şi o aplicare concretă a doctrinei despre colegialitatea episcopală. 
Actualele congregatii şi consilii pontificale din cadrul Curiei Romane au la bază aceeaşi 
doctrină despre colegialitatea episcopală. 
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a admis, daca suveranul pontif considera pozitiv, ca anumiti barbati casa- 
toriti, adicà aceia ce au fost verificati, sà poata primi diaconatul. Conciliul 
a refuzat sà admita pregatirea tinerilor pentru un diaconat care ar putea 
comporta căsătoria, ca nu cumva să fie deschisă discuţia, chiar si în apa- 
rentà, despre posibilitatea ca preotul să fie căsătorit acolo unde nu este 
admis, ca, de exemplu, în Biserica Latina”. 


Laicii — capitolul al IV-lea — nu figurau în prima schemă a constituţiei 
despre Biserică!$. Pentru creştinul laic, se căuta doar o definiție mai bună, 
chiar cu prețul unei scheme proprii despre Apostolatul laicilor. Datorită 
capitolului despre „poporul lui Dumnezeu”, a apărut şi capitolul despre 
laici. De fapt, analiza mai adâncă a „preoţiei comune” oferea un cadru na- 
tural pentru o reflecţie asupra creştinilor laici şi redistribuia, într-o mani- 
eră comodă şi aproape imperativă, din mai multe puncte de vedere, multi- 
plele aspecte ale calităţii laicului, membru viu al poporului lui Dumnezeu. 
Fără să reducă dependența, care, în sânul Bisericii, îl subordonează pe laic 
ierarhiei voite de Domnul şi instituite de el ca autentică slujire de autori- 
tate, acest capitol dezvoltă în mod generos conţinutul ,,functiei” laicului în 
Biserică. 

Nimic nu evocă aici definiția negativă, pe care cadrul anterior de gândire 
o făcea aproape inevitabilă şi care vedea în laic doar referința sa la preot şi 
la călugăr, întrucât nu avea caracteristicile lor. Conciliul a depăşit această 
perspectivă, prezentând condiția laicului în Biserică. Laicul are „chemarea 
specifică” de „a căuta împărăţia lui Dumnezeu, ocupându-se de cele vre- 
melnice şi orânduindu-le după voința lui Dumnezeu”; în cazul laicului, 
chemarea profundă, demnitatea fundamentală şi destinul suprem se con- 
fundă. Preotia laicului, care este preoţia lui Cristos, comportă un aspect şi 
o activitate în ordinea adevărului lui Dumnezeu care trebuie comunicat, în 
mod esenţial prin mărturia vieţii; în ordinea cultului ce trebuie oferit lui 
Dumnezeu prin viata sacramentală; în ordinea împărăției lui Dumnezeu 
de instaurat în lume prin victoria asupra răului şi integrarea credinței şi a 
legii iubirii în structurile umane. 


15 Documentele ulterioare ale magisteriului au aprofundat această doctrină; dintre aces- 
tea, amintim: IOAN PAUL AL II-LEA, Exortatia apostolică post-sinodală Pastores dabo vobis 
(25 martie 1992), Presa Bună, laşi 2000; CONGREGAȚIA PENTRU CLER, Preotul, învățător al 
cuvântului, ministru al sacramentelor şi păstor al comunității pentru cel de-al treilea mile- 
niu creştin (19 martie 1999), Presa Bună, laşi 2000; IDEM, Instrucţiunea Preotul, păstor şi 
călăuză a comunităţii parohiale (4 august 2002), Presa Bună, Iasi 2003. 

16 Cf. G.-M. GARRONE, „Constitution dogmatique sur l’Église Lumen gentium”, 91-92. 
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Chiar dacà Apostolatul laicilor nu aduce completàri bogate, prin acest 
text din Lumen gentium, Conciliul i-a oferit laicului crestin suprema si cea 
mai înaltă consacrare dogmatică”. 


Chemarea universală la sfinţenie în Biserică — capitolul al V-lea — este 
un ecou al capitolului despre poporul lui Dumnezeu: după cum toți „aleşii” 
Domnului, marcati de harul Botezului, sunt într-adevăr şi în mod funda- 
mental una, la început, egali în demnitate radicală în virtutea aceleiaşi 
vocatii fata de care diversitatea slujirilor consacră unitatea, nu o distruge, 
la fel, toți sunt una la sfârşitul a ceea ce este singurul destin al crestinului: 
sfintenia desăvârşită sau, mai exact, desăvârşirea iubirii!*. Nu există un alt 
scop. În mii de forme, evanghelia evocă această comuniune de destin, con- 
sacrată prin cuvântul Domnului, şi prezintă pentru fiecare dintre aceste 
forme mijloacele necesare pentru realizarea ei: imitarea lui Cristos, lucra- 
rea Duhului Sfânt şi aşa mai departe. 

Stările de viata sunt multiple, după cum multiple sunt responsabilitatile 
în Biserică sau darurile speciale ale Duhului Sfânt; toate au în față, ca 
obiectiv, promisiune şi datorie desăvârşirea sfinteniei: de la episcop la dia- 
con, de la preot la oamenii căsătoriţi, de la aceştia toţi la călugări, fiecare 
poate şi trebuie, în virtutea Botezului asumat, să considere sfintenia drept 
rațiunea de a fi a stării sale şi ca pe ceva posibil de realizat într-un mod 
specific, dar real. În privința aceasta nu există nici o stare care ar putea fi 
exclusă, nu există nici un destin ratat: iubirea desăvârşită se realizează la 
fel de bine în viata unui celibatar sau a unei văduve, ori în viata unui om 
care este victima sorții sau a rautatii oamenilor. Deoarece sfintenia constă 
în iubirea desăvârşită a lui Dumnezeu şi a aproapelui, martirii sunt în Bi- 
serică exemple vrednice de urmat, precum şi toţi aceia care trăiesc în mod 
voluntar si radical curàtia şi sărăcia, fiind motivati de cauza împărăției lui 
Dumnezeu”. 


1 După Conciliul al II-lea din Vatican, doctrina magisteriului a confirmat aceste idei 
fundamentale din Lumen gentium si din Apostolicam actuositatem în multe intervenții, 
cum ar fi: Ioan PAUL AL II-LEA, Exortatia apostolică post-sinodalà Christifideles laici (30 de- 
cembrie 1988), Presa Bună, Iasi 2002; CONGREGAȚIA PENTRU DOCTRINA CREDINȚEI, Notă doc- 
trinarà privind unele chestiuni referitoare la angajamentul si comportamentul laicilor în 
viata politică (16 ianuarie 2003), Presa Bună, Iasi 2004; IDEM, Scrisoare către episcopii 
Bisericii Catolice despre colaborarea bărbatului si a femeii în Biserică si în lume (31 mai 
2004), Presa Bună, Iasi 2004. N 

18 Cf. G.-M. GARRONE, „Constitution dogmatique sur l’Eglise Lumen gentium”, 106-107. 

19 Pentru aprofundarea acestei teme, a se vedea: CONGREGAȚIA PENTRU [INSTITUTELE DE 
VIAȚĂ CONSACRATĂ SI SOCIETATILE DE VIAȚĂ APOSTOLICĂ, A porni din nou de la Cristos: o an- 
gajare reînnoită a vieții consacrate în cel de-al treilea mileniu (14 iunie 2002), Presa Bună, 
Iaşi 2003. 
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Despre călugări — capitolul al VI-lea — este titlul unui capitol ce se bucură 
de un loc special în cadrul Constitutiei Lumen gentium, totusi, trebuie sà 
fie citit împreună cu precedentul capitol, unde era plănuit sà apară textul 
despre călugări”. De fapt, numai în funcție de capitolul precedent, putem 
percepe semnificaţia şi specificul său. 

Deşi nu face parte din structura ierarhică a Bisericii şi nu condiționează 
în mod esenţial sfintenia Bisericii, viata consacrată joacă un rol important 
într-o comunitate creştină. Profesiunea şi consacrarea călugărească îi leagă 
într-un mod unic de căutarea iubirii desăvârşite şi unice, prin practica in- 
stitutionalà a sfaturilor evanghelice, pe cei ce au primit acest har. Totuşi, 
trăirea sfaturilor evanghelice nu-l izolează pe călugăr de poporul lui Dum- 
nezeu, ci îl integrează mai profund. Prin viata sa, călugărul manifesta pre- 
zenta deja reală pe pământ a bunurilor cereşti. El anticipà în mijlocul lu- 
mii şi în ochii lumii răscumpărarea lui Cristos şi viata veşnică promisă. Nu 
este un străin în mijlocul poporului lui Dumnezeu, deoarece, pentru acest 
popor, slujirea sa multiformà este o bogăție incomparabilà, lucrarea lui se 
integrează în lucrarea organică a episcopilor, rugăciunea sa este o comoară 
spre binele tuturor. 

În momentele sale grele, istoria Bisericii a beneficiat de aportul vieţii 
călugăreşti, care s-a demonstrat a fi instrumentul providential de care s-a 
servit Dumnezeu pentru binele poporului credincios. Sub forme mereu în- 
noite, sub impulsul Duhului Sfânt, viata consacrată continuà sà se dezvolte 
asemenea unui pom puternic şi cu multe ramuri?. 


Caracterul escatologic al Bisericii peregrine şi unirea ei cu Biserica ce- 
rească — capitolul al VII-lea — subliniază legătura dintre Biserica cerească 
şi Biserica pământească. Capitolul arată realitatea şi fundamentul acestei 
unități, adică iubirea şi comuniunea în Cristos. Fiind uniti cu Cristos, cei 
aleşi sunt uniti şi cu noi şi participă în mod eficace la grija divină pentru 
mântuirea noastră. Martiri, fecioare, mărturisitori, adunaţi în jurul sfintei 
Fecioare Maria şi a îngerilor, sunt mijlocitorii nostri pretiosi dintotdeauna 
în ochii Bisericii, care, în mod legitim, a recurs la ajutorul lor. Noi îi rugăm, 
îi imitàm, îi iubim. Liturgia noastră se uneşte cu liturgia lor. Cultul sfinti- 
lor, întemeiat pe adevărul credinţei, curățat de abuzuri sau exagerări, este 
una dintre încurajările şi bogăţiile Bisericii în drumul spre cer. 


2 Cf. G.-M. GARRONE, „Constitution dogmatique sur l’Église Lumen gentium”, 118. 

21 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Indemnul apostolic Vita consecrata (25 martie 1996), ARCB, 
Bucuresti 1996. ; 

2 Cf. G.-M. GARRONE, „Constitution dogmatique sur l’Eglise Lumen gentium”, 126-127. 


CONSTITUTIA DOGMATICA DESPRE BISERICA 149 


Sfânta Fecioară Maria, Născătoarea de Dumnezeu, în misterul lui Cristos 
şi al Bisericii — capitolul al VIII-lea - încoronează nu doar efortul teologic 
despre înțelegerea Bisericii, ci întregul Conciliu”. 

Prima parte a capitolului evocă, în mod riguros şi clar, rolul conferit 
sfintei Fecioare de Dumnezeu în economia mântuirii. În mod deliberat, 
acest text rămâne strâns legat de Sfânta Scriptură, deşi afirmă ceea ce 
susține credința Bisericii cu privire la Neprihănita Zămislire şi la ridicarea 
Mariei cu trupul şi sufletul în cer. 

Rolul Mariei în misterul lui Cristos se prelungeşte şi se afirmă în raport 
cu mântuirea noastră în Biserică. Aici, rigoarea terminologică se face din 
nou prezentă. Textul vizează afirmaţiile absolut incontestabile; punând la 
dispoziţia credincioşilor o doctrină pozitivă şi foarte frumoasă despre rolul 
sfintei Fecioare în viața ucenicilor lui Isus Cristos, textul manifestă o grijă 
deosebită în a salvgarda gratuitatea absolută a darului divin şi originalita- 
tea transcendentă a mijlocirii Cuvântului întrupat. 

Iubirea fidelă şi profundă fata de sfânta Fecioară va găsi în aceste pagini 
un izvor foarte curat şi, cu siguranță, inepuizabil. Forma riguroasă a tex- 
tului oferă cultului marian un fundament irecuzabil. Acest capitol vorbeşte 
despre cultul marian, invitând Biserica să-l dezvolte cu fervoare, dar nu cu 
frică şi nici în mod exagerat. Mama lui Isus este în cer „chipul şi începutul 
Bisericii glorioase”; ea este „pentru poporul peregrin al lui Dumnezeu 
semnul sigur al mântuirii şi al mângâierii”. Trebuie să o rugăm cu fraţii 
nostri separati, care i se adresează în rugăciune şi care o iubesc, pentru ca 
toate popoarele, într-o zi, să formeze un singur popor al lui Dumnezeu, 
„spre slava Preasfintei şi nedespàrtitei Treimi”. 

Cu aceste cuvinte se termină capitolul consacrat sfintei Fecioare, dar şi 
textul constituției dogmatice despre Biserica™. 


Bilanţ şi perspective 


În raport cu toate celelalte constituţii, decrete şi declaraţii ale Conciliului, 
Lumen gentium ocupă un loc central, datorită conținutului său doctrinal, 
spiritual şi pastoral. Pentru Biserica Catolică, Conciliul al II-lea din Vati- 
can a fost o „icoană”, arătând, de fapt, ceea ce este catolicitatea, şi anume 
comuniune cu trecutul, cu izvoarele, identitate în evoluţie, fidelitate în 
reînnoire”. Chiar dacă au trecut patruzeci de ani de la terminarea lucrărilor, 


2 Cf. G.-M. GARRONE, „Constitution dogmatique sur l’Église Lumen gentium”, 137-138. 

24 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enciclică Redemptoris Mater (25 martie 1987), ARCB, 
Bucureşti 1992. 

25 Cf. A. MARCHETTO, Il Concilio Ecumenico Vaticano II. Contrappunto per la sua storia, 
Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 2003, 254-261. 
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nimeni nu se poate pronunta în mod definitiv asupra acestui Conciliu al 
Bisericii si despre Biserică. Totuşi, poate fi prezentată în linii generale 
semnificația pe care a avut-o pentru ecleziologie şi pentru viata Bisericii. 
Din acest punct de vedere, trebuie să facem distincţie între un bilanț la 
nivel universal şi un bilanț la nivel local. 

La nivel universal, putem constata mai multe aspecte”. În primul rand, 
putem observa un anumit contrast între metoda şi conținutul ecleziologiei 
actuale, care se explică prin confuzia ce o implică fiecare perioadă post-con- 
ciliară, prin profundele transformări ce au avut loc în societate şi în Bise- 
rică, prin ambiguitàtile doctrinale şi prin caracterul pastoral al documen- 
telor Conciliului. 

Principalele opțiuni metodologice ale ecleziologiei post-conciliare s-au 
oprit la misterul Bisericii, subliniind deschiderea istorico-salvifică, priori- 
tatea congregatio fidelium, universalitatea reală a Bisericii şi problemele 
conexe în viața Bisericii şi în ecleziologie. Cu privire la imaginea Bisericii, 
înțeleasă ca mister de comuniune, s-a constatat că termenul „comuniune” 
este un concept-cheie în ecleziologia post-conciliară, că există reciprocitate 
între ecleziologie şi cristologie, că Biserica este în slujba comuniunii dintre 
oameni şi că, de fapt, comuniunea eclezială se construieşte pe comuniunea 
de bază. Reînnoirea Bisericii în structurile sale instituționale presupune 
distincția clară între ceea ce se poate şi ceea ce nu se poate schimba în Bi- 
serică, identificarea cauzei interpretărilor ecleziologice opuse, armonia 
asupra enuntàrilor şi conținuturilor, distincția între limbajul teologic şi 
limbajul canonic. 

Raportul dintre Biserica universală şi Biserica locală constituie centrul 
gravitațional al ecleziologiei, care doreşte să propună modelul Bisericii 
drept communio ecclesiarum. În cadrul acestui model, primatul si colegia- 
litatea episcopală joacă un rol important, deşi s-a constatat că afirmarea şi 
aplicarea principiului colegialitàtii la toate nivelurile Bisericii post-conciliare 
nu este un lucru uşor de realizat. 

În ce priveşte raporturile dintre ierarhie şi laici, se poate spune că o idee 
s-a cristalizat, şi anume că ministerul ierarhic este în slujba tuturor cre- 
dinciosilor, dar, din cauza ambiguitàtilor doctrinale cu referire la conceptul 
de „laic” şi la locul lui în Biserică, s-a ajuns uneori la asumarea unor inter- 
pretări pre-conciliare, cum ar fi cazul conceptului de potestas propus de 
noul CDC. 

Oricum, ceea ce a impulsionat dezvoltarea ecleziologiei post-conciliare a 
fost raportul dintre Biserică şi lume. În sensul acesta, tematica Constituţiei 


2 Cf. A. ANTON, ,,Ecclesiologia postconciliare: speranze, risultati e prospettive”, in R. 
LATOURELLE, ed., Vaticano II. Bilancio & Prospettive. Venticinque anni dopo. 1962/1987, 
Cittadella Editrice, Assisi 1988, 361-388. 
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pastorale Gaudium et spes s-a aflat in centrul discutiilor ecleziologice; afir- 
marea unitatii dintre Bisericà si lume a fost punctul de pornire al constitu- 
tiei Gaudium et spes, si tocmai din cauza plurivalentei conceptului de 
„lume”, Gaudium et spes optează pentru dialog, transmițând un anumit 
optimism ecleziologic. 

La nivel local, Biserica noastrà s-a aflat într-o situatie specialà. În timpul 
comunismului, doctrina ecleziologicà a Conciliului al II-lea din Vatican a 
fost cunoscutà intr-o màsurà limitatà si trunchiatà, iar aplicarea ei s-a fa- 
cut într-un mod improvizat. Dupà 1990, Biserica localà de Iasi a intrat pe 
drumul reconstructiei vietii bisericesti, beneficiind de ajutorul si experienta 
altor Biserici locale din Europa. Pe de o parte, putem spune cà am fost mai 
norocosi decât ceilalți credincioşi din lumea liberă, pentru că nu am cunos- 
cut dramele provocate de confuzia post-conciliarà, iar pe de altà parte, am 
fost mai incercati decat ei, pentru cà ni s-a refuzat dreptul la crestere nor- 
mala, pentru cà am fost izolaţi si rupti de legătura firească cu Biserica 
Romei. 

Trebuie sà menționăm aici câteva momente importante pe calea refacerii 
instituționale, doctrinale şi pastorale. În anul 1990, au apărut în limba 
română documentele Conciliului al II-lea din Vatican, inițiativa fiind luată 
de Î.PS. Ioan Robu în 1987 şi pusă în aplicare de un grup de traducători 
din Bucuresti?’. Tot în 1990, mons. Petru Gherghel a fost consacrat episcop 
de laşi, un eveniment eclezial important, ce a dus la normalizarea vieții 
Diecezei romano-catolice din Moldova. În 1999, Papa Ioan Paul al II- lea a 
făcut o vizită pastorală şi apostolică în România, cu o mare încărcătură 
simbolică în promovarea relaţiilor ecumenice la nivel local. Între 2001 şi 
2004, Biserica locală de Iaşi a celebrat Sinodul diecezan, ale cărui lucrări 
au fost publicate un an mai târziu în Cartea sinodalà?8. 

Ar trebui să fie dezvoltate toate aceste momente menționate mai sus şi 
trecute în revistă altele, destul de semnificative pentru viața Diecezei de 
Iaşi: refacerea Provinciei Franciscane „Sf. Iosif” din Moldova, consacrarea 
mons. Aurel Percă drept episcop auxiliar de Iasi, deschiderea mai multor 
case de apostolat şi de noviciat, aparținând diferitelor congregatiilor religi- 
oase, feminine şi masculine, deschiderea de noi zone de apostolat în spațiul 
public al societăţii — şcoli, spitale, închisori, mijloace de comunicare în 
masă, asistența pastorală a catolicilor emigranți şi aşa mai departe. Totuşi, 
în spaţiul restrâns al acestei conferințe, aşa ceva este destul de greu de 
realizat, dacă nu chiar imposibil. De aceea, în final, vreau să prezint două 


21 Cf. F BALTACEANU, „Traducerea documentelor Conciliului al II-lea din Vatican în limba 
română”, Dialog Teologic 11 (2003) 64-66. 

28 DIECEZA ROMANO-CATOLICĂ DE IAŞI, Cartea sinodală. Biserica, noul popor al lui Dumne- 
zeu, este trimisă în misiune la oamenii de astăzi, Sapientia, Iasi 2005. 
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perspective de raportare la Lumen gentium, care mi se par importante 
pentru crestinii catolici din Moldova. 

_ Prima perspectivă se referă la problema cunoaşterii doctrinei conciliare. 
Intr-adevăr, Conciliul trebuie să fie citit şi interpretat, cunoscut şi meditat, 
atât în cadru didactico-teologic, cât şi existential-eclezial. Conciliul ar tre- 
bui să producă roade în ordinea sfințirii. În raport cu provocările actuale, 
sfintenia este un criteriu hermeneutic important. Neîndoielnic, Conciliul 
al II-lea din Vatican a fost un eveniment original, un semn al timpurilor 
pentru oamenii din zilele noastre. Semnul ne-a fost dat, dar oare vom şti 
să-l citim, să-l interpretăm? Conciliul al II-lea din Vatican a fost o puternică 
suflare de vânt, care a zdruncinat Biserica din temelii, dar oare această 
suflare se va stinge? Parafrazând cunoscutul dicton despre sfânta Fecioară 
Maria, putem spune: De Concilio Vaticano II numquam satis! Dar ce ar 
mai fi aceste texte, dacă neglijăm Duhul care le însufleteste şi care ne des- 
chide inima pentru a le înțelege? Semnul Conciliului a coincis cu amenin- 
țările de moarte la adresa omenirii. Să ne aducem aminte de criza rachetelor 
balistice din Cuba. Propunându-l pe Cristos drept cale, adevăr şi viață, iar 
Biserica drept sacrament de mântuire universală, Conciliul a dorit să fie 
un ajutor preţios oferit oamenilor pentru a învinge moartea, dar cu o con- 
ditie: dacă devine viaţa vieţii noastre. Într-un chip deosebit, Conciliul tre- 
buie să nască sfinți. Dacă aceştia rămân invizibili, oamenii vor trăi în ceață 
şi vor muri de frig”. 

A doua perspectivă se referă la integrarea relaţiilor dintre clerici, laici şi 
călugări. Faptul că teologii şi păstorii de dinainte de Conciliu uitaseră de 
laici şi de Duhul Sfânt era un loc comun în predicile şi catehezele post-con- 
ciliare®’. Cred că această constatare ar putea fi aplicată şi la viata Bisericii 
noastre din perioada comunismului, la care s-ar putea adăuga că la noi au 
fost uitaţi (daţi afară, alungaţi de autorităţile comuniste) şi călugării. Nu 
mă opresc aici la cauzele şi consecințele acestui fenomen, vreau să subliniez 
totuşi legătura dintre laici, călugări şi Duhul Sfânt, pentru că, de fapt, ei 
există sau pot fi uitaţi, lăsați deoparte, numai împreună. Fără Duhul Sfânt, 
nu există nici conştiinţă de creştin laic, nici carismă călugărească. În con- 
textul nostru eclezial, a crede în Duhul Sfânt înseamnă şi să crezi în cei- 
lalti. Dar Biserica şi Duhul Sfânt sunt una: „cred în Duhul Sfânt, sfânta 
Biserica Catolică”, spune Crezul apostolic. 


2 Cf. R. LATOURELLE, „Introduzione”, în IDEM, ed., Vaticano II. Bilancio & Prospettive. 
Venticinque anni dopo. 1962/1987, 18-19. 
3 Apud Th. Rev-MERMET, Croire. Vivre la foi avec le Concile Vatican II, III, 173. 
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Orientarea escatologica 


În concluzie, pentru a întelege ecleziologia Conciliului, trebuie sà anali- 
zàm cu atentie capitolele 4-7 din Constitutia Lumen gentium, unde se vor- 
beste despre laici, despre chemarea universală la sfințenie, despre călugări 
şi despre orientarea escatologică a Bisericiis!. Aici descoperim ceea ce este 
esențial în viata Bisericii, şi anume sfintenia, conformarea vieții dupa vo- 
inta lui Dumnezeu; sfintenia îi face loc lui Dumnezeu în mijlocul lumii, iar 
lumea, prin lucrarea sfinteniei, devine „împărăţia lui Dumnezeu”. Aşadar, 
sfintenia nu este o calitate morală, ci locuirea lui Dumnezeu împreună cu 
oamenii, a oamenilor împreună cu Dumnezeu, „cortul” lui Dumnezeu în 
mijlocul oamenilor (In 1,14). 

Orientarea către sfințenie se identifică cu orientarea escatologică, de 
aceea, putem spune că Biserica există ca să-i facă loc lui Dumnezeu în 
lume. Despre toate aceste lucruri vorbeşte ultimul capitol al Constituţiei 
Lumen gentium, consacrat Maicii Domnului. Într-adevăr, Biserica este an- 
ticipată în Maria, iar în Maria este personificată Biserica. Avem o viziune 
despre Biserică în lumina Mariei şi o viziune despre Maria în lumina Bise- 
ricii şi a istoriei mântuirii. Aceste două perspective ne conduc, în cele din 
urmă, la Cristos şi la Dumnezeul întreit, pentru că miza lor este sfintenia 
- locuinţa lui Dumnezeu în om şi în lume - sau tensiunea escatologică a 
Bisericii. Astfel, capitolul despre Maica Domnului desăvârşeşte ecleziologia 
conciliară şi ne readuce la punctul de la care am pornit: Cristos şi Sfânta 
Treime. 


31 Cf. J. RATZINGER, „Despre ecleziologia constituției Lumen gentium”, Dialog Teologic 
7 (2001) 29-31. 
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În dialog cu mons. Marcello Semeraro! 


Fra tutti i concili ecumenici, il Vaticano II è stato l’unico ad avere af- 
frontato esplicitamente il tema ecclesiologico. Al riguardo K. Rahner disse 
subito ch’era stato un Concilio della Chiesa sulla Chiesa. 

Ed è stato detto, altresì, che Lumen Gentium non è un documento conci- 
liare fra gli altri ma, piuttosto, come l’architrave del Vaticano II. In che 
senso è da intendersi quest’affermazione? 


Per capire l’espressione si potrebbe ricordare che già nel dicembre 1962, 
quando ancora si ricercava un centro attorno a cui organizzare l’ingente 
materiale disposto dalle Commissioni preparatorie, il cardinale J. L. Sue- 
nens e l’allora arcivescovo di Milano cardinale G. B. Montini, onde offrire 
armonia e unitarietà ai lavori conciliari, proposero di articolare il tutto 
attorno a due domande fondamentali: Chiesa, che cosa dici di te stessa? 
Chiesa, cos'hai da dire al mondo? Attorno al duplice interrogativo: che 
cos’é la Chiesa e qual’é la sua missione, è articolata pure l’Ecclesiam suam, 
pubblicata il 6 agosto 1964, cioè proprio nel momento di passaggio dal se- 
condo al terzo periodo dei lavori conciliari. In quest’enciclica — program- 
matica per l’intero pontificato di Paolo VI - si legge: „Questa è l’ora in cui 
la Chiesa deve approfondire la coscienza di se stessa, meditare sul mistero 
che le è proprio... la Chiesa deve in questo momento riflettere su se stessa 
per confermarsi nella scienza dei divini disegni su di sé, per ritrovare maggiore 
luce, nuova energia e migliore gaudio nel compiere la propria missione...” 

Quest'impostazione iniziale dei lavori conciliari dà conto, in qualche 
modo, della concentrazione ecclesiologica verificatasi nel Vaticano II. L’ec- 
clesiologia è davvero il centro prospettico della sua teologia. Per questo, fra 
i documenti conciliari, la costituzione dogmatica Lumen Gentium ha un 
posto centrale. Vent'anni dopo, nel 1985, quando i padri del Sinodo straor- 
dinario dei Vescovi hanno voluto sintetizzare tutte le tematiche conciliari, 


1 Acest articol a fost publicat în Tommaso STENICO, Il Concilio Vaticano II. Carisma e 
Profezia, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1997. De asemenea poate fi consultat în 
format electronic pe site-ul Congregaţiei pentru Cler din Vatican: http://www.clerus.org. 

MARCELLO SEMERARO s-a născut la Monteroni di Lecce (Italia) în 1947. A fost consacrat 
episcop în 1998 pentru Dieceza de Oria, iar din 2004 a fost transferat la Albano. În mo- 
mentul luàrii interviului era profesor de eccleziologie la Facultatea de Teologie din cadrul 
Universităţii Pontificale „Sfântul Ioan” din Lateran. 
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lo hanno fatto con una breve espressione, che sottolinea come davvero la 
Chiesa sia il soggetto dell’azione e della stessa spiritualità del Vaticano II: 
»la Chiesa, nella sua piena sottomissione alla Parola di Dio, celebra i misteri 
di Cristo per la salvezza del mondo”. 


Lumen Gentium è, dunque, l’asse portante della costruzione conciliare e 
la sua magna charta? 


A me pare che si possa rispondere positivamente. Commentando questa 
Costituzione nei volumi di appendice al Lexicon ftir Theologie und Kirche, 
H. Vorgrimler attribuisce a Karl Rahner una sistemazione coerente dei 
documenti del Vaticano II attorno al binomio ecclesia ad intra e ecclesia ad 
extra. Personalmente trovo suggestiva l’articolazione presentata da mons. 
Luigi Sartori in un suo recente e agile commento alla costituzione sulla 
Chiesa. Egli scrive che, ponendo Lumen Gentium al centro dei testi conci- 
liari, si potrebbe raffigurare un diagramma che visualizza due affluenti, da 
cui essa attinge, e quattro defluenti, che essa alimenta. Si tratta, quanto ai 
primi, delle fonti di cui vive la Chiesa, ossia la Parola di Dio /Dei Verbum] e 
la sacra liturgia /Sacrosanctum Concilium]; quanto ai secondi, della sua 
missionarietà [Ad Gentes], del dialogo ecumenico /Unitatis Redintegratio] 
e inter-religioso [Nostra Aetate] e del dialogo col mondo contemporaneo 
[Gaudium et Spes]. Quanto agli altri documenti del Vaticano è facile vedere 
come gran parte di essi siano di fatto testi applicativi di capitoli interni alla 
Costituzione dogmatica sulla Chiesa. Questo lo si dirà, ad esempio, per i 
decreti Christus Dominus e Presbyterorum Ordinis in rapporto al capitolo 
terzo; per Apostolicam Actuositatem, in relazione al capitolo quarto sui 
laici e al Perfectae Caritatis riguardo al capitolo sesto sui religiosi. 


L’ecclesiologia presente in Lumen Gentium non sorge dal nulla ma, pur 
aprendo nuove prospettive, pone al tempo stesso il suo sigillo ad una lunga 
riflessione. Per meglio contestualizzare la costituzione Lumen Gentium, è 
possibile ricordare, almeno per sommi capi, quali erano, alla vigilia del 
Concilio, le attese in campo ecclesiologico? 


I Padri conciliari, in effetti, hanno potuto beneficiare del rinnovamento 
ecclesiologico compiuto in ambito cattolico già a partire dagli anni ’20 del 
nostro secolo. E” nota l’espressione formulata in quegli anni da R. Guardini: 
„Si sta realizzando un processo d'incalcolabile valore ed è il risveglio della 
Chiesa nelle anime”. Egli alludeva all’emergente intuizione della profonda 
solidarietà del proprio essere con quello della Chiesa, sentendosene partecipi 
al punto di fare del suo tu il proprio zo. Giovanni Paolo II riprende in qualche 
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modo quest’affermazione quando, nel n. 9 dell’esortazione Christifideles 
Laici, riprendendo analoghe parole usate da Pio XII, scrive ch’è necessario 
avere la chiara consapevolezza ,,non soltanto di appartenere alla Chiesa, 
ma di essere Chiesa”. 

Ricordando l’impostazione apologetica prevalente nei manuali di eccle- 
siologia del momento, vorrei mettere in luce almeno due tendenze, che ne 
hanno agevolato il superamento. Anzitutto il passaggio da una concezione 
della Chiesa come societas perfecta (l’espressione è da intendersi in un senso 
giuridico) a quella della Chiesa come corpo mistico di Cristo. Un’altra ten- 
denza destinata a riequilibrare la precedente impostazione è stata quella 
che considera la Chiesa attraverso la categoria della sacramentalità. Come 
Cristo nella sua umanità è sacramento del Padre, analogamente la Chiesa 
è sacramento di Cristo. 

A queste due tendenze si potrebbero aggiungere il decollo, soprattutto 
in area francofona, di una teologia dell’episcopato e il crescente interesse 
per il tema della Chiesa particolare. Aggiungerei, infine, la proposta, sempre 
più insistente a partire dagli anni ’40, di accostare il mistero della Chiesa 
attraverso la nozione di Popolo di Dio e l’altra di strutturare la conoscenza 
della Chiesa attraverso il principio di comunione. Con la prima s’intende 
evidenziare soprattutto la continuità tra Israele e la Chiesa e la sua dimen- 
sione storica; attraverso l’altra ci si muove, quasi per interiore dinamica, 
verso la formulazione di un’ecclesiologia eucaristica. Ometto, per ragioni 
di brevità, la menzione di nomi e di opere specifiche ma vorrei concludere 
dicendo che l’ecclesiologia del Vaticano II, e della Lumen Gentium in parti- 
colare, ha tratto enormi vantaggi dai movimenti biblico, patristico, liturgico 
ed ecumenico, che hanno positivamente segnato la prima metà del ventesimo 
secolo. 


La storia della redazione del testo permette di segnalare almeno due 
passaggi, dai quali è possibile desumere il disegno globale di Lumen Gen- 
tium, quale appare nel suo risultato finale. 

Osservando dall’interno il nostro Documento, vuole descriverne i conte- 
nuti e mostrare il suo impianto logico? 


La rifusione del progetto iniziale di undici capitoli in una nuova bozza 
sviluppata in quattro capitoli (il mistero della Chiesa, l’episcopato, il popolo 
di Dio e in modo speciale i laici, la santità come dono e compito di tutti i 
cristiani), segna il primo passaggio. Il secondo è caratterizzato da un pro- 
cesso di divisioni e di addizioni di capitoli, che ha come esito conclusivo 
l’attuale sistemazione della Costituzione. Per quest’ultimo mi riferisco an- 
zitutto alla collocazione del tema del popolo di Dio dopo il primo capitolo 
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sul mistero della Chiesa e quindi alla sistemazione del capitolo sui religiosi, 
distaccato da quello sulla chiamata universale alla santità e collocato dopo 
di esso. In secondo luogo accenno alla trasformazione di un precedente 
schema sulla devozione verso i santi nel capitolo settimo dedicato all’indole 
escatologica della Chiesa e alla definitiva scelta di chiudere il De ecclesia 
con un capitolo mariologico. 


Alla luce di questo processo redazionale è possibile osservare l’architet- 
tura generale della Costituzione? 


Mi pare di sì. Come prima proposta indicherei la pista offerta da Mons. 
G. Philips, che nella redazione del documento ha avuto un ruolo di primo 
piano lasciandocene pure un autorevolissimo commento. Egli ha suggerito 
la distinzione nell’intera costituzione di quattro coppie tematiche. La prima 
contiene i primi due capitoli, che spiegano la natura misterica della Chiesa, 
ossia la Chiesa nell’eterno disegno della Trinità, e la sua storica attuazione. 
La seconda coppia è composta dai successivi due capitoli, che riguardano la 
struttura in cui si articola storicamente il popolo di Dio, cioè i sacri ministri 
e i fedeli laici. Essa è radicata nella duplice partecipazione al sacerdozio di 
Cristo attuata nella forma del sacerdozio comune o battesimale e del sacer- 
dozio ministeriale o gerarchico. I capitoli quinto e sesto presentano la san- 
tità come il fine della Chiesa e indicano la vita religiosa come una via spe- 
cifica per giungere alla perfezione. La quarta e ultima coppia descrive in 
concreto la fase finale della Chiesa e ce ne indica i modelli nella Madonna 
e nei Santi. 

In Lumen Gentium è anche possibile individuare un movimento pendo- 
lare che, procedendo dal generale al particolare, ne scopre l’interno dina- 
mismo. Starei per dire ch’é il movimento dal tutti ad alcuni. Così, riguar- 
dano tutti nella Chiesa, i capitoli primo e secondo che, considerati in unità, 
presentano la Chiesa come mistero (cap. I) e come soggetto storico (cap. II); 
il capitolo quarto, che tratta dell’universale vocazione alla santità, e il ca- 
pitolo settimo dove, come s’é detto, si tratta dell’indole escatologica della 
Chiesa e della sua unione con la Chiesa celeste. Riguardano, invece, alcuni 
nella Chiesa il capitolo sulla costituzione gerarchica della Chiesa e in parti- 
colare l’episcopato (cap. III), quello sui laici (cap. IV), sui religiosi (cap. VI) 
e sulla Beata Vergine Maria (cap. VIII). 

Il suggerimento implicito è quello di riscoprire il polo comunitario della 
Chiesa, al cui interno si comprendono tutte le vocazioni particolari. E’ la 
Chiesa (ekklesia vuol dire, in ultimo, convocazione, come ci ricorda lo stesso 
Catechismo della Chiesa Cattolica al n. 751) la grande chiamata da Dio. Al 
suo interno vivono tutte le personali e originali chiamate. 
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E” già stato fatto un riferimento all’ultimo capitolo di Lumen Gentium, 
dedicato alla Madonna. Il definitivo inserimento del tema mariologico nel 
De Ecclesia ha conosciuto un iter abbastanza complesso nella fase dei 
dibattiti conciliari. Fin dal principio infatti, si discusse molto se farne un 
documento a se stante oppure un capitolo inserito nello schema sulla Chiesa. 


Alla fine prevalse questa proposta, i cui risultati sono da ritenersi senza 
dubbio positivi. Il titolo del capitolo ottavo è eloquente. Pur nelle sue altis- 
sime prerogative personali di Madre di Dio e benché unica nella sua voca- 
zione perché chiamata a realizzare in sé la più intima partecipazione al- 
l’umanità salvifica del Figlio di Dio quale sua vera Madre, Maria non è 
un’isolata. Ella vive, piuttosto, nel mistero di Cristo e della Chiesa e ha il 
suo posto precipuo nell’unico Cristo totale [l’espressione è di S. Agostino] 
quale „membro sovreminente e singolarissimo, sua figura e modello eccel- 
lentissimo nella fede e nella carità” (Lumen Gentium 53). 

Mai un Concilio Ecumenico aveva dedicato così ampio spazio alla Vergine 
Santa, come ha fatto il Vaticano II. La caratteristica di questo capitolo è 
quella di avere saldato in unità due correnti mariologiche, solo apparente- 
mente opposte. La prima è chiamata cristotipica perché insiste sul legame 
di Maria con Cristo; l’altra, invece, è detta ecclesiotipica perché preferisce 
lumeggiare in Lei il ruolo di tipo e di modello della Chiesa. Si potrebbe 
sintetizzare quest’ultima tendenza, e al tempo descrivere il nucleo della 
dottrina di Lumen Gentium, col titolo scelto dal p. R. Cantalamessa per un 
suo bel volume sulla Madonna: Maria uno specchio per la Chiesa; o anche, 
per usare un’espressione cara a S. Francesco d’Assisi, Maria è la Vergine 
diventata Chiesa. 

Il capitolo ottavo della nostra Costituzione salda e armonizza queste 
due tendenze nella categoria del „mistero di Cristo e della Chiesa”. C’é chi 
ritiene che questo, insieme col capitolo primo sul mistero della Chiesa, è 
fra i più armonici e chiari di tutta la Lumen Gentium. In effetti è un testo 
avvincente, anche per il suo stile narrativo e per la sua ispirazione biblica. 
Il suo cuore è costituito dalle parti dedicate alla relazione di Maria col mi- 
stero di Cristo (nn. 55-59) e col mistero della Chiesa (nn. 60-65). Conclude 
una sezione dedicata al culto mariano, che dieci anni dopo sarà ampliata da 
Paolo VI con la bella esortazione apostolica Marialis Cultus, pubblicata nel 
1974. Ricordando Paolo VI vorrei aggiungere che il 21 novembre 1964 
(dunque nel giorno stesso in cui promulgava la costituzione sulla Chiesa e 
chiudeva il terzo periodo conciliare) egli ha proclamato Maria ,,Madre della 
Chiesa, cioè di tutto il popolo di Dio, tanto dei fedeli come dei Pastori, che la 
chiamano Madre amorosissima” e ha voluto ,,che con tale titolo soavissimo 
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d’ora innanzi la Vergine venga ancor più onorata e invocata da tutto il po- 
polo cristiano”. 

Tutto questo pone all’ecclesiologia l’esigenza di essere più sensibile e attenta 
al volto mariano della Chiesa. Mi pare che abbia ragione il p. S. De Fiores, noto 
mariologo italiano, quando scrive che ,,nell’ecclesiologia postconciliare si 
percepisce un vuoto mariologico, che è stato giustamente chiamato scandalo 
teologico e deplorevole omissione”. 


Quali sono, dunque, le più importanti acquisizioni dottrinali presenti 
nella costituzione sulla Chiesa? 


Nel rispondere mi limiterò a sottolineare tre punti. Al primo posto met- 
terei la scelta della prospettiva trinitaria. Credo che questo sia un elemento 
fondamentale. Quando la costituzione esordisce nel suo primo capitolo col 
proclamare il mistero della Chiesa non intende affatto dire ch’essa è una 
realtà inconoscibile o astratta ma piuttosto ch’essa appartiene al progetto 
di salvezza che Dio Padre, nella sua bontà, ha voluto da sempre e ha realiz- 
zato nella storia mediante la missione del Figlio e dello Spirito Santo. Si 
tratta, perciò, del mistero inteso secondo l’accezione che il termine stesso 
ha nell’epistolario paolino. Questo descrizione della Chiesa a partire dal 
Dio Trinitario o, meglio, dalla comunione del Padre col Figlio nell’amore 
dell’unico Spirito è l’effettiva svolta copernicana presente nella ecclesiolo- 
gia di Lumen Gentium, peraltro ripresa dal decreto Ad Gentes sull’attività 
missionaria della Chiesa. Anche qui, infatti, si legge al n. 2 che ,,la Chiesa 
peregrinante trae origine dalla missione del Figlio e dalla missione dello 
Spirito Santo secondo il disegno di Dio Padre”. Dicevo poc’anzi che nella 
precedente impostazione dei manuali la Chiesa era descritta secondo l’idea 
della società perfetta, ch’é una categoria sociologica. Per autocomprendersi, 
invece, la Chiesa ha bisogno prima d’ogni cosa di riferirsi alla sua origine 
dall’Alto e al suo supremo modello trinitario. 


S’é vero, come ormai si ripete abitualmente, che l’ecclesiologia del Vati- 
cano II è una ecclesiologia di comunione, lo è fondamentalmente sulla base 
di questa prospettiva trinitaria. 


La Chiesa è comunità di uomini e donne convocati da ogni popolo e na- 
zione ma non sorge da nessun popolo perché è de unitate Patris et Filii et 
Spiritus Sancti plebs adunata. E’ ormai famosissima espressione di S. 
Cipriano, che chiude il n. 4 di Lumen Gentium. Formula quasi intraducibile, 
poiché la preposizione latina de dice al tempo stesso imitazione e parteci- 
pazione, come si trova spiegato in Unitatis Redintegratio 2: „il supremo 
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modello e principio di questo mistero è l’unità nella Trinità delle persone 
in un solo Dio Padre e Figlio nello Spirito Santo”. 

Seguendo idealmente la successione dei capitoli della Costituzione sot- 
tolinerei — come secondo punto - la scelta di fare precedere il capitolo sul 
popolo di Dio a quello sulla costituzione gerarchica della Chiesa. Essa fu 
importantissima e fu decisiva per il superamento di un’ecclesiologia dive- 
nuta, di fatto, per usare una parola di Y. Congar, una gerarcologia, ossia 
un’ecclesiologia centrata sui poteri e sul ruolo del clero. Il tema del popolo 
di Dio, peraltro, è la base necessaria per una piena comprensione della fi- 
gura del fedele laico descritta dal capitolo quarto. In più la nozione di po- 
polo di Dio aiuta a mettere in risalto la condizione storica della Chiesa e la 
sua apertura al futuro di Dio. In quest'ottica il capitolo secondo della Co- 
stituzione si apre sul penultimo sull’indole escatologica della Chiesa, ana- 
logamente a come il primo capitolo innalza un’arcata che si chiude con 
l’ultimo capitolo: la Chiesa vede il suo stesso mistero guardando Maria, un 
po’ alla maniera di come ciascuno di noi scopre la sua effigie osservandosi 
ad uno specchio. Aggiungerei almeno un accenno alle possibilità offerte 
dalla nozione di popolo di Dio al dialogo ecumenico. 


Terzo elemento importante presente in Lumen Gentium è la dottrina sulla 
sacramentalità dell’episcopato e sul collegio episcopale. 


Questi due temi sono strettamente congiunti e portano con sé la teologia 
della Chiesa locale o particolare. Già da tempo una delle istanze dell’eccle- 
siologia era quella di equilibrare e completare la dottrina definita dal Vati- 
cano I sul primato del Romano Pontefice. Lo stesso Paolo VI, inaugurando 
il secondo periodo conciliare, aveva detto che tra i vari problemi da affron- 
tare, salve restando le dichiarazioni dogmatiche del Concilio Vaticano I, 
era quello che riguardava la dottrina sull’episcopato, sulle sue funzioni e 
sui suoi rapporti con Pietro. Promulgando Lumen Gentium lo stesso Paolo 
VI poteva dire: „è stata così compiuta l’opera dottrinale del Concilio Ecu- 
menico Vaticano I”. 


Riguardo a quest’ultimo punto, tuttavia, c'è da dire che nel corso dei 
dibattiti conciliari si ebbero delle discussioni molto vive. In realtà la discus- 
stone sul capitolo terzo della Lumen Gentium conobbe alcuni momenti di 
forte tensione. Un certo numero di Padri conciliari, che non era la maggio- 
ranza, ma comprendeva un numero non esiguo di Vescovi, aveva il timore 
che le affermazioni riguardo alla realtà del Collegio episcopale e alla sua 
potestà su tutta la Chiesa compromettessero il dogma del Vaticano I sul 
primato del Romano Pontefice. 
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Il segno di queste discussioni può ritrovarsi nelle precisazioni della Nota 
esplicativa previa, che tutte le edizioni dei Documenti del Vaticano II riportano 
al termine della Costituzione sulla Chiesa, e anche nella ripetuta affermazione 
che tanto il Collegio quanto la sua autorità possono essere concepiti sem- 
pre e solo insieme col Romano Pontefice, che n’é il capo. Si veda — a tal 
proposito — il n. 22 della Costituzione. 

Oggi, a promulgazione avvenuta, la dottrina sulla collegialità episcopale 
è di fatto acquisita. Ciò non vuol dire che tutte le questioni siano state ri- 
solte. Lo stesso Concilio ne ha lasciate aperte alcune, affidandone l’appro- 
fondimento al lavoro teologico. Ad esempio, quella riguardo al rapporto tra 
la piena e suprema potestà su tutta la Chiesa che il Vaticano I riconosce al 
Papa e quella, anch’essa piena e suprema, che il Vaticano II attribuisce al 
collegio episcopale. Il riferimento è ad alcuni passaggi del n. 22 di Lumen 
Gentium. Più in generale direi che sul tema della collegialità il Vaticano II 
ha aperto un nuovo capitolo e ch’é compito della ecclesiologia post conciliare 
svilupparne tutte le implicanze presenti. In altre parole, le relazioni tra 
primato e collegialità episcopale devono essere ulteriormente approfondite. 
In tale contesto è da leggere l’istituzione del Sinodo dei Vescovi, annunciata 
da Paolo VI il 14 settembre 1965 e poi realizzata. Tra queste implicanze c’è 
il bisogno d’indagare ancora sullo status teologico delle Conferenze episco- 
pali, una struttura ecclesiastica la cui importanza è andata crescendo negli 
ultimi decenni e della cui utilità pastorale non v’é chi dubita. 


Lumen Gentium ha portato a maturazione fondamentali tendenze eccle- 
siologiche ma ha pure lasciato dei capitoli aperti, che potremmo definire 
aperti. Infatti, tra le prospettive ecclesiologiche aperte da Lumen Gentium, 
che hanno conosciuto e conoscono approfondimenti e sviluppi nel dopo Con- 
cilio è annoverato il tema della teologia della Chiesa particolare e l’ecclesio- 
logia di comunione. 


Riguardo al primo argomento è stato detto — ed è vero — che Lumen 
Gentium ha riconosciuto la soggettualità della Chiesa locale o particolare. 
Tralasciando le questioni terminologiche sulle quale esiste un’abbondante 
bibliografia, mi riferisco esplicitamente all’emergenza della Chiesa dioce- 
sana, descritta dal n. 11 del decreto Christus Dominus come ,,porzione del 
popolo di Dio che è affidata alle cure pastorali del Vescovo coadiuvato dal 
suo presbiterio, in modo che, aderendo al suo pastore e da lui per mezzo del 
Vangelo e dell’Eucaristia unita nello Spirito Santo costituisca una Chiesa 
particolare, nella quale è veramente presente e attiva la Chiesa di Cristo 
Una, Santa, Cattolica e Apostolica”. Il testo è molto importante e recepisce 
la dottrina presente in Lumen Gentium, dove, ad esempio, il n. 22 insegna 
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che ,,i singoli Vescovi sono il visibile principio e fondamento di unità nelle 
loro Chiese particolari, formate a immagine della Chiesa universale e in 
esse e da esse è costituita l’unica Chiesa cattolica”. 

Ambedue questi brani sono molto densi. Non è possibile commentarli 
nel dettaglio ma, almeno dall’ultimo citato, appare chiaramente che la teo- 
logia della Chiesa locale è conseguente e intimamente congiunta alla teolo- 
gia sull’episcopato. Ora, è precisamente questo un punto sul quale si è 
mossa l’ecclesiologia dopo il Vaticano II. E’ un argomento di viva attualità, 
come dimostra un recente Simposio svoltosi nel 1991 a Salamanca sul tema 
„Chiese locali e cattolicità”. Esso è di primaria importanza anche per il 
dialogo ecumenico. 

La comunione, poi, è divenuta un’idea-chiave e un filo conduttore per 
interpretare l’ecclesiologia del Vaticano II. Si tratta di un concetto che Lu- 
men Gentium presenta già nel suo Proemio: ,,La Chiesa è, in Cristo, come 
sacramento dell’intima unione dell’uomo con Dio e dell’unità del genere 
umano”. La stessa dottrina sul popolo di Dio si apre al tema della commu- 
nio, ad esempio quando, in Lumen Gentium 9, si afferma ch’esso è stato 
„costituito da Cristo per una comunione di vita, di carità e di verità”. L’ec- 
clesiologia postconciliare si è mossa in questa direzione e la comunione è 
oggi al centro della riflessione ecclesiologica. In particolare si sottolineano 
le chances che ha questo concetto al fine di unificare la diversità, sia all’in- 
terno della Chiesa cattolica sia nell’ambito del dialogo ecumenico. 


Il tema della comunione conduce di per sé a quello della partecipazione. 
In qualche modo sono due parole che indicano una medesima realtà. 


Quanto a ciò, dall’ecclesiologia del Vaticano II n’è derivato un grande 
impulso. La sua base è quella ontologia di grazia che lega tutti i battezzati 
e li inserisce come membra vive nel mistico corpo di Cristo, dotate ciascuna 
di vocazioni e di carismi propri. Nella sua esortazione Christifideles laici 
Giovanni Paolo II parlerà della Chiesa come di un tutto organico e vivente, 
di una comunione organica, che comprende i doni interni dello Spirito Santo 
e delle virtù teologali e i doni esterni, come la professione della fede, i sa- 
cramenti e il ministero gerarchico. Gli uni sono indissolubilmente uniti 
agli altri e mediante tutti è edificato e animato il popolo di Dio. La comu- 
nione organica della Chiesa è vita di ciascuno in continuo scambio con 
quella degli altri, con vivo senso della fraternità, nella gioia della uguale 
dignità e facendo fruttificare insieme i tesori ricevuti da Dio. Un termine 
che descrive questo scambio vitale è quello di partecipazione 

Per indicare le forme espressive della communio nella vita della Chiesa 
nel post concilio è invalso l’uso di ricorrere al concetto di sinodalità, ritenuto 
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più adatto di altri ad esprimere la peculiarità delle relazioni ecclesiali e la 
partecipazione alla vita della Chiesa nel modo proprio a ciascuno, secondo 
i propri ministeri, carismi e uffici. In pratica, la sinodalità comporta il dia- 
logo e la comunicazione fra i diversi soggetti ecclesiali e la partecipazione 
a un’opera comune secondo il proprio stato di vita nella Chiesa. Ad esem- 
pio, all’interno di una Chiesa particolare, esso rispetta il ruolo proprio del 
Vescovo cooperato dal suo presbiterio e lo specifico apporto dei fedeli laici. 
Per dirla diversamente, la sinodalità coniuga in armonia, alla maniera di S. 
Cipriano di Cartagine, il nihil sine episcopo dei fedeli e il nihil sine consilio 
vestro et sine consensu plebis del vescovo. Mi pare si possa leggere in questa 
prospettiva quanto ha scritto Giovanni Paolo II nel n. 21 della Tertio Mil- 
lennio Adveniente, quando inserisce nel cammino di preparazione all’ap- 
puntamento del 2000 la serie dei Sinodi iniziata dopo il Vaticano II. Essi, 
scrive il Papa, „nascono dalla visione del Concilio Vaticano II sulla Chiesa; 
aprono un ampio spazio alla partecipazione dei laici, dei quali definiscono 
la specifica responsabilità nella Chiesa; sono espressione della forza che 
Cristo ha donato a tutto il Popolo di Dio, facendolo partecipe della propria 
missione messianica, missione profetica, sacerdotale e regale”. 


Alla vigilia della chiusura del Concilio, il 18 novembre 1965 Paolo VI 
tenne in Aula un discorso durante il quale individuava, nel suo svolgimento, 
tre differenti momenti spirituali: quello dell’entusiasmo, dello stupore, della 
gioia e della speranza; poi, il momento della problematicità, della critica, 
dell’impazienza della novità, delle audacie, dei timori, del dubbio e degli 
arbitrii; infine, quello della comprensione e della serena recezione. 

Quali sono state alcune difficoltà del post-concilio, con particolare riferi- 
mento alla recezione di Lumen Gentium? 


»All’aratura sovvertitrice del campo succede la coltivazione ordinata e 
positiva”. J. H. Newman a suo tempo aveva affermato che ogni concilio 
nella storia della Chiesa ha sempre provocato grandi sommovimenti. Que- 
sto può dirsi anche del Vaticano II e dei primi tre decenni che lo hanno se- 
guito, per quanto concerne sia la dottrina sulla Chiesa sia l’attuazione del 
suo progetto di aggiornamento (è un termine usato da Giovanni XXIII). 

Alcune difficoltà sono legate a fattori esterni e ai grandi cambiamenti 
avvenuti nella società e nella Chiesa stessa. Si pensi, ad esempio, al ritmo 
vertiginoso conosciuto dall’espansione economica e scientifica, alla messa 
in discussione dei modelli classici di società, ai processi di liberazione nel cosid- 
detto Terzo Mondo, ai movimenti di emancipazione della donna, al diffondersi 
di nuovi modelli culturali. Sono state tutte gravi interpellanze (o sfide) 
poste alla Chiesa del dopo Concilio. In alcune aree geografiche-culturali 
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esse hanno avuto forti ripercussioni. Si pensi al contenente Latino-ameri- 
cano, dove la riflessione ecclesiologica ha assunto dei tratti particolari le 
cui espressioni più autentiche si trovano accolte sia nell’istruzione Liber- 
tatis nuntius della Congregazione per la Dottrina della Fede sia nei Docu- 
menti dell’episcopato latino-americano a Medellin, Puebla e Santo Domingo. 

In tale situazione il cammino post conciliare ha conosciuto inevitabili 
difficolta. Fra queste quelle derivate da una concentrazione unilaterale 
sulla nozione di Popolo di Dio al punto che, in talune interpretazioni, questo 
concetto teologico ha assunto i contorni (se non addirittura il contenuto) di 
un dato sociologico. Squilibri di questo genere furono denunciati gia nel 
1984 in un documento della Commissione Teologica Internazionale e anche 
il Sinodo straordinario del 1985 avverti che le varie descrizioni della Chiesa 
presenti in Lumen Gentium quali sono quella di Popolo di Dio, Corpo di 
Cristo e sua Sposa, Tempio dello Spirito Santo e famiglia di Dio... ,,si com- 
pletano a vicenda e devono intendersi alla luce del mistero di Cristo o della 
Chiesa in Cristo”. 

Quasi di conseguenza altri equivoci sono sorti riguardo alla concezione 
della missione salvifica della Chiesa, in talune formulazioni quasi ridotta 
ad un progetto intramondano. Nella sua esortazione Evangelii Nuntiandi 
Paolo VI portò l’attenzione su questo punto e reagì alla tentazione ,,di ri- 
durre la missione della Chiesa alle dimensioni di un progetto puramente 
temporale, di ridurre i suoi obiettivi a una prospettiva antropocentrica...” 
Riaffermando la finalità specificamente religiosa dell’evangelizzazione il 
Papa ribadì il carattere integrale della salvezza o liberazione cristiana, che 
deve abbracciare tutto l’uomo, nelle sue varie dimensioni, inclusa la sua 
apertura all’Assoluto, ch’é Dio. 


Proprio nella linea di queste ultime affermazioni, come Giovanni Paolo II 
ha incoraggiato la Chiesa cattolica nella recezione della Lumen Gentium? 


Giovanni Paolo II, come già il suo predecessore il servo di Dio Paolo VI, 
può essere chiamato il grande catechista del Concilio. La sua prima enciclica 
Redemptor Hominis del marzo 1979 iniziava con un ampio riferimento al- 
l’Ecclesiam Suam e col richiamo al principio della collegialità presente 
nella costituzione sulla Chiesa. Riguardo alla prima scriveva che ,,il Concilio 
Vaticano II ha compiuto un lavoro immenso per formare quella piena ed 
universale coscienza della Chiesa, di cui scriveva papa Paolo VI nella sua 
prima enciclica... ha dato un impulso fondamentale per formare l’autoco- 
scienza della Chiesa” (n. 11). Del secondo affermava ch’é la fonte dell’im- 
pegno della Chiesa ,,nella comunione di servizio e nella coscienza dell’aposto- 
lato” (n. 5). 


LUMEN GENTIUM 165 


Tra gli atti di Giovanni Paolo II che hanno incoraggiato la Chiesa a per- 
correre le vie tracciate dalla costituzione Lumen Gentium vorrei ricordare 
anzitutto la promulgazione del nuovo Codice di Diritto Canonico per la 
Chiesa latina nel 1983 e del Catechismo della Chiesa Cattolica. Nella costi- 
tuzione apostolica Sacrae disciplinae leges il Papa ricordava esplicitamente 
che il nuovo Codice doveva intendersi ,,come un grande sforzo di tradurre 
in linguaggio canonistico” l’ecclesiologia conciliare e ch’esso deve sempre 
riferirsi proprio all’immagine di Chiesa presentata dal Vaticano II. Più di- 
retto richiamo a Lumen Gentium si trova in queste espressioni: ,,Fra gli 
elementi che caratterizzano l’immagine vera e genuina della Chiesa, dob- 
biamo mettere in rilievo soprattutto questi: la dottrina secondo la quale la 
Chiesa viene presentata come il popolo di Dio e l’autorità gerarchica pro- 
posta come servizio; la dottrina per cui la Chiesa è vista come comunione, 
e che, quindi determina le relazioni che devono intercorrere fra le Chiese 
particolari e quella universale, e fra collegialità e primato; la dottrina, inol- 
tre, per la quale tutti i membri del popolo di Dio, nel modo proprio a cia- 
scuno, sono partecipi del triplice ufficio di Cristo: sacerdotale, profetico e 
regale. A questa dottrina si riconnette anche quella che riguarda i doveri e 
i diritti dei fedeli, e particolarmente dei laici; e, finalmente, l’impegno che 
la Chiesa deve mettere nell’ecumenismo”. Il Catechismo della Chiesa Cat- 
tolica, poi, il Papa volle promulgarlo nella stesso giorno in cui, trent'anni 
prima, Giovanni XXIII aveva aperto il Concilio Ecumenico. Lo stesso testo 
è indicato come redatto dopo questo Concilio. Chiunque potrà vedere come 
l’intero articolo dedicato al tema della Chiesa (cfr. CCC 748-975) attinge a 
piene mani dalla Lumen Gentium, di cui ne ripete pure la struttura este- 
riore della successione dei temi. 


Diceva del Papa catechista del Concilio. Potremmo pensare alle esorta- 
zioni apostoliche, da Christifideles Laici a Vita Consecrata, che riguardano 
capitoli vari di Lumen Gentium. Ma non ometterei, un richiamo alle Cate- 
chesi che sono tenute abitualmente ogni mercoledì da Giovanni Paolo II. 


Anche in questo caso Giovanni Paolo II s’é fatto commentatore e attua- 
lizzatore della Costituzione. Dal 10 luglio 1991, infatti, egli ha iniziato il 
ciclo dedicato alla Lumen Gentium che, si potrebbe dire, continua ancora 
ai nostri giorni, con le catechesi sulla Beata Vergine Maria. Sul tema ma- 
riologico egli aveva già pubblicato nel 1987 l’enciclica Redemptoris Mater, 
che anche materialmente, con la citazione di Gal 4,4-6, si collega all’inizio 
del capitolo VIII di Lumen Gentium. Commenti ai vari capitoli di questa 
Costituzione sono da ritenersi, ad esempio, pure le catechesi sui fedeli laici 
prolungatesi per un anno, dall’ottobre 1993 al settembre 1994. 
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Poiché sarebbe lungo proseguire nei richiami a testi magisteriali di Giovanni 
Paolo II, aggiungerei un cenno allo stile e all'esercizio del suo pontificato 
portando attenzione, ad esempio, ai suoi pellegrinaggi. Nel n. 24 della let- 
tera apostolica Tertio Millennio Adveniente egli stesso dice che essi ,,sono 
divenuti elemento importante di realizzazione del Concilio Vaticano II”. 
Con questi viaggi il Papa si fa segno per una Chiesa pellegrina nel mondo 
e si pone a servizio di quella comunione che, prima che una ecclesiologia, 
dev'essere la vita stessa della Chiesa. 

Vorrei, infine, citare un passo dall’enciclica Dominum et vivificantem 
dove il Santo Padre sviluppa la dottrina sulla presenza e l’azione dello Spi- 
rito Santo nella vita della Chiesa e del mondo. Esso mi sembra molto attuale. 
Dopo avere citato molteplici passi della Lumen Gentium il Papa così con- 
clude: ,,I passi riportati... ci dicono che, con la venuta dello Spirito Santo, 
ebbe inizio il tempo della Chiesa. Essi ci dicono pure che questo tempo, il 
tempo della Chiesa, perdura. Perdura attraverso i secoli e le generazioni. 
Nel nostro secolo, in cui l’umanità si è ormai avvicinata al termine del se- 
condo millennio dopo Cristo, questo tempo della Chiesa si è espresso in 
modo speciale mediante il concilio Vaticano II, come concilio del nostro 
secolo. Si sa, infatti, che questo è stato in maniera speciale un concilio ec- 
clesiologico: un Concilio sul tema della Chiesa. Al tempo stesso, l’insegna- 
mento di questo Concilio è essenzialmente pneumatologico: permeato della 
verità sullo Spirito Santo, come anima della Chiesa” (n. 26). Questi temi si 
ritrovano nei nn. 44-47 della Lettera Tertio Millennio Adveniente. 


Alcuni appunti fatti all’ecclesiologia di Lumen Gentium da parte di al- 
cuni teologi, anche cattolici, sottolineano che il nostro Documento conciliare 
appare un poco carente sul piano pneumatologico. 


Certo, un’affermazione non è una argomentazione, tuttavia non sarebbe 
difficile mostrare come quegli appunti siano alquanto ingenerosi. E’ vero 
che l’ecclesiologia del Concilio è prima d’ogni cosa cristocentrica. Anche 
qui s’avverte il segno di Paolo VI. Si ricorderà, per questo, il suo discorso 
di apertura del secondo periodo conciliare: ,,abbia questo Concilio piena 
avvertenza di questo molteplice e unico, fisso e stimolante, misterioso e 
chiarissimo, stringente e beatificante rapporto tra noi e Gesù benedetto, 
fra questa santa e viva Chiesa, che noi siamo, e Cristo da cui veniamo, per 
cui viviamo e a cui andiamo”. Altrettanto vero, pero, è che il Vaticano II ha 
superato il cristomonismo di alcune espressioni ecclesiologiche precedenti 
col fatto stesso di avere collegato il mistero della Chiesa alle due missioni 
trinitarie del Figlio e dello Spirito. 
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Vorrei citare un solo esempio con Lumen Gentium 8, dove si afferma 
un’analogia di struttura tra il mistero del Verbo incarnato e il mistero della 
Chiesa: ,,La società costituita di organismi gerarchici e il corpo mistico di 
Cristo, la comunità visibile e quella spirituale, la Chiesa terrestre e la Chiesa 
ormai in possesso dei beni celesti, non si devono considerare come due cose 
diverse, ma formano una sola complessa realtà risultante di un duplice 
elemento, umano e divino. Per una non debole analogia, quindi, è parago- 
nata al mistero del Verbo incarnato. Infatti, come la natura umana serve al 
Verbo divino da vivo organo di salvezza, a Lui indissolubilmente unito, in 
modo non dissimile l’organismo sociale della Chiesa serve allo Spirito di 
Cristo che la vivifica, per la crescita del corpo”. Si tratta di una dichiarazione 
fondamentale per la comprensione della Chiesa come sacramento. E’, questa, 
un’altra delle idee-chiave della ecclesiologia di Lumen Gentium, legata a 
quella di mistero. 

In questo brano il Concilio attribuisce allo Spirito nei riguardi della 
Chiesa un ruolo analogo a quello svolto dal Verbo nei riguardi dell’umanità 
assunta. In tal senso la Chiesa non è semplicemente il sacramento di Cristo 
ma pure, come si legge nella Dominum et vivificantem, il sacramento del- 
l’azione dello Spirito. Su questo tema H. Miihlen pubblicò nel 1967 un’opera 
molto interessante dove presentava una fondamentale formula ecclesiolo- 
gica: il mistero della Chiesa è il mistero della presenza di una Persona (lo 
Spirito Santo) in molte persone, Cristo e noi. 

Viceversa, il post-concilio ha conosciuto, e ancora conosce, espressioni di 
tendenze ecclesiologiche unilateralmente pneumatologiche, che nei casi 
più estremi giungono a riproporre antiche contrapposizioni fra ministero e 
carisma, chiesa dello Spirito e Chiesa dell’istituzione... In proposito occorre, 
invece, ricordare che una buona ecclesiologia dipende sempre dall’equili- 
brio tra la cristologia e la pneumatologia. Come diceva Y. Congar, ,,la cri- 
stologia segna lo stato di salute della pneumatologia”. Egli stesso ripeteva 
che se Cristo è l’istitutore della Chiesa, lo Spirito ne è il coistitutore. L’eccle- 
siologia, perciò, dev’essere equilibratamente cristologica e pneumatologica. 


Nella storia delle idee ecclesiologiche il Vaticano II segna, com € lei ha 
già osservato, il punto più alto di un lungo periodo, che ha avuto i suoi 
prodromi negli ultimi decenni del secolo XIX e il suo periodo aureo negli 
anni che vanno dal primo al secondo dopoguerra. In quegli anni lo sviluppo 
della dottrina sulla Chiesa è stato davvero enorme. Qualcuno ha parlato in 
proposito di panecclesiologismo o di ecclesiologia conseguente. Qual è, dun- 
que, il punto della situazione, con riferimento alla costituzione conciliare 
sulla Chiesa? 
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In effetti, per tutto questo tempo non soltanto è prodotta un’enorme 
bibliografia su temi ecclesiologici ma anche quello che non è ecclesiologia è 
studiato in prospettiva ecclesiologica. Ciò ha avuto il suo riflesso nel Concilio, 
che ha consegnato in eredità alla Chiesa del XX secolo una teologia centrata 
sul mistero della Chiesa come „comunità di fede, di speranza e di carità” e 
„quale organismo visibile”, attraverso il quale l’unico Mediatore, Cristo 
Signore, ,,diffonde su tutti la verità e la grazia”. Queste parole si trovano 
all’inizio del n. 8 di Lumen Gentium e si riferiscono alla Chiesa quale uni- 
versale sacramento di salvezza. 

Oggi la situazione è profondamente mutata. Nel panorama teologico 
l’ecclesiologia non è più al centro e l’attenzione della riflessione teologica 
si è spostata gradualmente dalla Chiesa ad altri problemi. Si osserva, non 
senza ragione, che la Chiesa non è tutto, che ci sono la questione di Gesù, 
il mistero di Dio, il significato stesso della cose create... Paradossalmente, 
poi, mentre ci si attendeva un incremento dell’amore per la Chiesa, il dopo 
concilio ha conosciuto un’inversione di tendenza proprio in quelle aree nelle 
quali si erano sviluppate le nuove proposte ecclesiologiche. Nella sua rela- 
zione finale il Sinodo straordinario del 1985 domanda ,,perché, nel cosid- 
detto primo mondo, dopo una dottrina sulla Chiesa spiegata in modo tanto 
ampio e profondo, si manifesti abbastanza spesso una disaffezione per la 
Chiesa?” 

Il fatto non era sfuggito all’occhio attento di Paolo VI il quale nella 
Evangelit Nuntiandi osservava: ,,E’ bene accennare a un momento come 
questo, quando avviene di sentire, non senza dolore, persone, che vogliamo 
credere bene intenzionate, ma certamente disorientate nel loro spirito, ri- 
petere che esse desiderano amare il Cristo, ma non la Chiesa, ascoltare il 
Cristo, ma non la Chiesa, appartenere al Cristo, ma al di fuori della Chiesa”. 
In breve, il secolo che R. Guardini aveva entusiasticamente salutato come 
quello del ,,risveglio della Chiesa nelle anime” sembra mostrarsi alla fine 
come il secolo della defezione della masse dalla Chiesa. E’ questa la grande 
sfida raccolta da Giovanni Paolo II nella Tertio Millennio Adveniente e ri- 
lanciata alla Chiesa in termini di missionarietà e di dialogo: ,,Più l’Occi- 
dente si stacca dalle sue radici cristiane, più diventa terreno di missione, 
nella forma di svariati areopaghi”. 


Non mancano quelli che individuano, all’origine di queste difficoltà post 
conciliari, alcune lacune o fragilità insite nell’ecclesiologia del Vaticano II 
e nello stesso progetto conciliare. 


Quanto alle prime si lamenta, ad esempio, che in testi fondamentali di 
Lumen Gentium vi sia una certa giustapposizione (e comunque una sintesi 
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non perfettamente riuscita) di una ecclesiologia giuridica e di una ecclesio- 
logia di comunione. Quanto alle seconde ci si riferisce spesso alla dichiarata 
finalità pastorale del Concilio, quasi che ciò abbia comportato un’assenza 
di valore dottrinale. Il nota bene posto all’inizio di Gaudium et Spes, dice, 
invece, che l’intenzione pastorale e quella dottrinale si implicano mutua- 
mente. 

Non è possibile approfondire qui tali questioni ma si deve ammettere 
che il Concilio Vaticano II con la sua ecclesiologia è legato inevitabilmente 
al momento storico in cui è stato celebrato. Esso certamente è l’evento ec- 
clesiale più importante di questo nostro secolo ma non è sicuramente l’ul- 
tima parola che lo Spirito ha dettato alla Chiesa. Egli, lo Spirito, continua 
invece a parlarle attraverso i tempi e, come si legge in Lumen Gentium 4, 
continua a guidarla ,,verso tutt’intera la verità”. 

Si deve pure ammettere che non poche difficoltà sono derivate da un’ese- 
gesi difettosa o unilaterale o anche arbitrariamente selettiva dei testi con- 
ciliari, come pure dalla mancata o non piena accoglienza dell’impostazione 
ecclesiologica del Concilio. Il fatto stesso che nel dopo concilio si sia impo- 
sta l’esigenza di sviluppare una ecclesiologia di comunione è un fatto già di 
per se stesso eloquente. Non è l’unico tema per il quale l’ecclesiologia con- 
ciliare è ancora da realizzare. Ad esempio, introducendo l’esortazione 
Christifideles laici Giovanni Paolo II avvertiva che per la questione del 
laicato la grande dottrina insegnata dal Concilio è ancora una profezia. Se, 
dunque, è giusto prendere atto dei mutamenti e anche doveroso, laddove è 
il caso, annotare eventuali limiti, disarmonie e carenze della sistemazione 
ecclesiologica conciliare, ancora più doveroso è domandarsi se la visione 
del Vaticano II sulla Chiesa è stata sino ad ora colta e compresa in tutta la 
sua ampiezza e profondità. 


Al di là dei suoi Documenti, però, il Concilio ci ha lasciato in eredità un 
metodo che conserva intatta la sua validità e la sua attualità. Per parlare 
della Chiesa il Vaticano II ha fatto ricorso alle fonti, cioè alla Parola di Dio 
viva nella Chiesa e trasmessa vitalmente sotto l’assistenza dello Spirito 
Santo nella dottrina dei Padri, del Magistero dei Pastori, nella testimo- 
nianza della liturgia e della vita cristiana del popolo di Dio. 


Per quanto possa apparire in contrasto — ma non lo è — con quanto è 
stato detto in principio, vorrei aggiungere che nella sistemazione coerente 
dei testi conciliari alcuni teologi, come A. Grillmeier e C. Pozo, hanno indi- 
cato come previa e fondamentale per la comprensione della stessa ecclesio- 
logia del Vaticano II la costituzione Dei Verbum. Se, in effetti, la Chiesa in 
Concilio ha meditato sul mistero che le è proprio, lo ha fatto alla luce della 
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Parola di Dio, Dei verbum religiose audiens et fidenter proclamans. Ora, 
proprio al n. 8 della costituzione dogmatica sulla Divina Rivelazione si legge che 
la „Tradizione di origine apostolica progredisce nella Chiesa con l’assistenza 
dello Spirito Santo: cresce infatti la comprensione, tanto delle cose quanto 
delle parole trasmesse, sia con la riflessione e lo studio dei credenti, i quali 
le meditano in cuor loro, sia con l’esperienza data da una più profonda in- 
telligenza delle cose spirituali, sia per la predicazione di coloro i quali con 
la successione episcopale hanno ricevuto un carisma sicuro di verità. La 
Chiesa, cioè, nel corso dei secoli, tende incessantemente alla pienezza della 
verità divina, finché in essa giungano a compimento le parole di Dio”. 


DECRETUL DESPRE BISERICILE ORIENTALE CATOLICE 
ORIENTALIUM ECCLESIARUM 


Pr. prof. univ. Wilhelm Danca 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


In Romania, crestinii majoritari sunt ortodocsii, iar minoritari sunt ro- 
mano-catolicii, greco-catolicii si protestantii. Dumnezeu a facut in asa fel 
încât să fim născuţi in acest spațiu neomogen din punct de vedere religios, 
să cunoaştem faptul că există mai multe Biserici creştine, deci mai multe 
moduri de a fi creştin, să învăţăm să trăim alături de alti creştini decât cei 
romano-catolici. Neîndoielnic că diferitele Biserici şi comunităţi creştine 
au o misiune de îndeplinit în planul divin de mântuire a lumii. Pentru ca 
diferența să nu devină un prilej de tensiune, se cere o minimă cunoaştere 
a celorlalte Biserici. 

În cazul de faţă, ne oprim doar la Biserica Greco-Catolică Română Unită 
cu Roma, care este o Biserică Catolică orientală. Despre natura şi misiunea 
acestei Biserici vorbeşte decretul despre Bisericile Catolice orientale pro- 
mulgat de Conciliul al II-lea din Vatican în 21 noiembrie 1964. Alături de 
motivațiile ecleziale amintite mai sus, ar mai fi câteva care ne fac să dăm 
atenție decretului în discuţie. De exemplu, toți suntem impresionați de 
suferințele prin care au trecut clerul şi creştinii laici ai Bisericii Greco-Ca- 
tolice în perioada de timp cuprinsă între 1948 şi 1989. De asemenea, toți 
am văzut cât de greu a ieşit Biserica Greco-Catolică din „catacombe”. Dar 
toate aceste încercări nu au fost în zadar. Din 1990 încoace, ziua izbăvirii 
acestei Biserici s-a luminat: cultul greco-catolic a devenit un cult legal, 
episcopul Alexandru Todea a fost numit şi creat cardinal de către Papa 
Ioan Paul al II-lea, s-au reorganizat parohiile şi celelalte structuri funda- 
mentale ale eparhiilor bisericeşti, au avut loc numeroase întâlniri între 
episcopii şi preoții greco-catolici din România cu cei din țările vecine, unde 
se află creştini catolici orientali, iar de curând, Mitropolia greco-catolică a 
Blajului a fost ridicată la rangul de Arhiepiscopie majoră sui iuris. Dorinţa 
de a reînnoda legătura cu trecutul este prezentă în toate activitățile pasto- 
rale şi culturale, la nivel regional sau național, pe care le promovează cre- 
dinciosii greco-catolici. 
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Având în vedere aceste provocări de dincolo de Carpaţi, să vedem care 
este rolul şi natura Bisericilor orientale, în special, al Bisericii Greco-Catolice 
din România, în lumina decretului despre Bisericile Catolice orientale. 

Acest decret a rămas în istoria Conciliul al II-lea din Vatican ca unul 
dintre documentele cele mai discutate, nu atât în ce priveşte conținutul, 
cât mai ales oportunitatea sa!. Într-adevăr, părinţii orientali prezenţi la 
Conciliu au considerat că aveau de-a face cu o contradicție, pentru că, pe 
de o parte, Conciliul proclama în mod solemn dreptul şi datoria Bisericilor 
Orientale de a se guverna singure, potrivit legilor şi obiceiurilor proprii — 
rămânând valabilă responsabilitatea supremă a pontifului roman -, iar pe 
de alta, urma să hotărască anumite puncte importante ale disciplinei lor 
particulare. Este adevărat că, în multe domenii, de exemplu, Constituţia 
despre liturgie, li s-a cerut părinţilor orientali să se pronunțe asupra unor 
aspecte ale disciplinei specifice Bisericii Latine. Dar în aceste cazuri, o mi- 
noritate de o sută douăzeci de părinţi orientali nu putea să se opună aspi- 
ratiilor unei mulțimi de 2 200 de părinți latini. Apoi, nici nu erau înclinați 
să facă acest lucru, pentru că schimbările ce se introduceau nu le erau cu- 
noscute. Ținând cont de numărul mare şi competența redusă a părinţilor 
latini în ecleziologia orientalà, cu totul altfel apàrea situatia în care ei ar fi 
trebuit sà voteze anumite schimbări în disciplina orientală. În cele din 
urmă, părinţii latini au votat având încredere în comisia care a redactat 
textele, deoarece era compusă în majoritate din părinţi orientali. 

Lăsând deoparte aspectele ce au provocat discuții şi constituie în conti- 
nuare un punct nevralgic în relaţiile cu Bisericile Ortodoxe, documentul 
conţine multe hotărâri pozitive, care ne ajută să înțelegem concret misterul 
Bisericii în unitatea sa şi insuflă atitudinea pe care trebuie să o adoptăm în 
raport cu fraţii orientali, catolici şi ortodocşi. 

Decretul conţine şase paragrafe. Primul reaminteşte faptul că unitatea 
Bisericii, trupul lui Cristos considerat în ansamblul său, nu este întunecată 
de diversitatea Bisericilor locale, diferite prin formele lor de cult, prin anu- 
mite trăsături ale disciplinei sau instituţiilor lor, precum şi prin unele ca- 
racteristici ale spiritualității lor; dimpotrivă, în această diversitate se rea- 
lizează şi se exprimă mai complet necesara sa catolicitate. Toate Bisericile 
locale, oricare ar fi ritul lor, se bucură de o demnitate egală şi drepturi 
echivalente. Bisericile Orientale, în comuniune cu episcopul Romei, nu fac 
excepție de la această regula. Ele sunt, la fel ca Bisericile de tradiţie occi- 
dentală sau latină, parti constitutive ale Bisericii universale. Bucurându-se 
de aceleaşi drepturi, ele au şi aceleaşi datorii, fie că este vorba de participarea 


1 Cf. C. J. Dumont, „Introduction”, în CoNcILE OECUMENIQUE VATICAN 11, Documents conci- 
liaires. Decret sur les Eglise orientales catholiques „Orientalium Ecclesiarum”, I, Editions 
du Centurion, Paris 1965, 225-232. 
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la responsabilitàtile generale ale Bisericii (de exemplu, cu ocazia unui con- 
ciliu ecumenic), fie cà este vorba de a se implica în lucràrile sale misionare 
(în sensul acesta, Biserica Latinà nu detine monopolul). Era necesar sà se 
aminteascà aceste principii fundamentale, deoarece s-a observat cà, în 
unele imprejurari, credinciosii orientali catolici erau considerati de fratii 
lor latini drept catolici de categoria a doua. 

Al doilea paragraf insistà asupra bogatiilor autentice ale Orientului 
crestin, bogàtii mereu prezente si vii, mai ales în domeniul spiritual atàt de 
strans legat de traditiile liturgice si de caracteristicile particulare ale disci- 
plinei lor. Din acest punct de vedere, decretul reaminteste ca nu este sufi- 
cient doar sa fie apreciat patrimoniul ecleziastic si spiritual al Orientului, 
ci trebuie sa fie respectate dreptul de care se bucura in mod traditional 
Bisericile Orientale şi datoria ce le revine de a-l păstra cu multă grijă şi de 
a-l actualiza în trăirea vieţii de zi cu zi. 

Printre instituţiile ecleziastice ale Orientului se remarcă vechea formă 
de guvernare pastorală a patriarhatului. Această instituţie constituie 
obiectul celui de-al treilea paragraf. Aici sunt mai multe probleme care 
necesită câteva explicaţii. În primul rând, instituţia patriarhală din Orient 
nu este la fel cu cea din Occident, unde a evoluat în direcția asumării unei 
precedente ierarhice, pe care Orientul nu a cunoscut-o. Într-adevăr, prin 
asumarea titlului de patriarh al Occidentului de către suveranul pontif (pe 
lângă celelalte titluri de episcop al Romei, mitropolit al provinciei romane 
şi primat al Italiei), această instituţie a ajuns să se identifice cu Biserica 
Catolică romană, în special după separarea Bisericilor Orientului din seco- 
lul al V-lea şi secolul al XI-lea. În felul acesta, s-a creat o confuzie funestă 
între cele două instituţii, având drept urmări imediate neînțelegeri la nivel 
de jurisdicție. 

Faptul că în Orient existau mai multe patriarhii nu împiedica în nici un 
fel funcționarea structurii ierarhice a Bisericilor locale, patriarhul fiind în 
fruntea unei grupări regionale de mai multe dieceze. Aici este vorba despre 
marile patriarhii antice de la Constantinopol, Alexandria, Antiohia şi leru- 
salim (după modelul cărora s-au format în Bisericile Ortodoxe alte patriar- 
hii: Moscova, Belgrad, Bucureşti, Sofia, pe măsura ce Biserica se răspândea 
şi în funcție de evenimentele istorice mai mult sau mai puţin favorabile), 
şi nu de titlurile onorifice acordate în Occident unor sedii episcopale mai 
deosebite. Schismele şi refacerile parţiale ale comuniunii canonice cu Roma 
au creat, mai întâi în Orient, apoi, din cauza migraţiei populaţiei, şi în Oc- 
cident o complexitate incredibilă şi o suprapunere în aceleaşi locuri a juris- 
dictiilor patriarhale. 

Textul decretului recunoaşte acest fapt în afirmarea principiilor care 
trebuie să ducă în viitor la o simplificare radicală a situaţiei, cel putin o 
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convietuire pacifica a patriarhilor catolici de diferite rituri în acelaşi loc. 
Pàrintii participanti la Conciliu au manifestat respect fatà de situatiile în 
care s-a ajuns şi s-au arătat încrezători în reînnoirea vitalitàtii creştine, pe 
care Conciliul dorea să o provoace şi să o favorizeze atât în Orient, cât şi în 
Occident, pentru ca, astfel, dificultățile actuale să se aplaneze. Recent, 
Papa Benedict al XVI-lea a renunțat la titlul de patriarh al Occidentului, 
considerându-l obsolet, iar Mitropolia Greco-Catolică de la Blaj a fost ridi- 
cată la rangul de arhiepiscopie majoră; două evenimente care confirmă 
valabilitatea principiilor formulate de acest decret. 

Paragrafele patru şi cinci tratează despre disciplina sacramentelor şi 
despre cultul divin. Orientarea generală este de a restaura în mod autentic 
şi fidel disciplina orientală tradițională în acest domeniu, mai ales acolo 
unde, din cauza unor influenţe latine, ea s-ar fi pierdut în vreun fel; de a 
afirma, cu referire la acest aspect al dreptului, puterile şi responsabilitàtile 
ierarhilor orientali respectivi, în special responsabilitàtile patriarhilor în 
cadrul sinoadelor lor. 

Chiar dacă nu vorbesc direct despre problema unităţii creştinilor, aceste 
cinci paragrafe o implică. Într-adevăr, una dintre piedicile mari în drumul 
către refacerea deplinei comuniuni ecleziale între Bisericile Ortodoxe şi 
Biserica Catolică romană este predominanta manierei de a simți, de a gândi 
şi dea trăi în stil eclezial occidental. Trăsăturile caracteristice ale geniului 
latin, mai exact ale geniului roman, s-au impus atât de mult in viata Bise- 
ricii, în ceea ce priveşte structura şi viata sa, încât şi cei care cunosc mai 
puţin acest geniu sau îl ignoră complet nu-şi pot imagina altceva decât să-şi 
găsească un loc în Biserica Catolică, chiar dacă exprimă stiluri diferite. 

Afirmarea dreptului de cetățenie absolută a tradiţiilor orientale în con- 
ceptia însăşi despre Biserică, recunoaşterea efectivă a exercitării acestui 
drept în sânul Bisericii catolice sunt deja în ochii fraţilor catolici orientali 
modalități de confirmare a rolului pozitiv pe care îl joacă pentru marea 
cauză a unităţii creştine. Dar rolul lor nu trebuie să se limiteze doar la aşa 
ceva. Identitatea de origine, proximitatea geografică, comuniunea de destin 
istoric şi similitudinea profundă în modul de a simţi, a gândi şi a acţiona ar 
trebui în chip firesc să ducă la stabilirea şi dezvoltarea între ei şi fraţii lor 
ortodocşi de raporturi mai strânse şi mai eficace decât cele la care s-ar simţi 
înclinați în mod spontan credincioşii Bisericii apusene. 

De aceea, al şaselea şi ultimul paragraf al decretului tratează despre 
comportamentul pe care catolicii orientali ar putea şi trebuie să-l aibă față 
de fraţii lor ortodocşi. Să remarcăm faptul că, aici, Conciliul dă legi doar 
pentru orientalii catolici în relaţiile lor cu ortodocşii şi că, atât cât se poate 
înțelege din acest decret, dreptul nou nu se aplică deocamdată nici pentru 
credincioşii latini, nici pentru relaţiile dintre orientalii catolici cu Bisericile 
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sau comunitàtile non-catolice de origine occidentalà, relatii despre care 
vorbeşte in mod explicit decretul despre ecumenism. Chiar ținând cont de 
aceasta rezerva, acest al saselea paragraf constituie partea cea mai noua si 
mai avansatà a decretului. De fapt, el deschide perspective si posibilitati 
pentru refacerea progresivà a comuniunii depline cu Biserica Ortodoxà, 
prin intermediul unei manifestàri progresive, si ea, a unitatii organice 
foarte profunde, care, în baza unei identitàti de episcopat, de preotie, de 
viata sacramentalà, nu a încetat să existe niciodată în ciuda separării. Lucrul 
acesta i-a îndreptăţit pe părinţii de la Conciliu să întrevadă extinderea 
derogărilor deja în uz cu privire la regula disciplinară care interzice catoli- 
cilor să primească sacramentele de la ortodocşi şi reciproc. Aceste dispoziţii 
privitoare la communicatio in sacris nu sunt totuşi nici măsuri generale 
(sunt vizate unele cazuri excepționale, dar sunt lăsate în seama autorității 
catolice locale sau regionale), nici măsuri unilaterale (căci trebuie să fie 
obținut şi avizul favorabil al autorităţilor ortodoxe); dar sunt măsuri elibe- 
ratoare, întemeiate pe o viață mai sacramentală şi spirituală a misterului 
Bisericii şi care ar trebui în mod normal, dacă este bine înțeleasă şi aplicată, 
să le dăruiască fraţilor ortodocşi satisfacția profundă de a-şi vedea din nou 
recunoscut locul care le-a fost, mult timp după schismă, recunoscut în mis- 
terul Bisericii, loc care în conştiinţa noastră s-a întunecat, din nefericire, 
ca urmare a ecleziologiei predominant juridice ce s-a impus după Contra- 
reformă, adică după diviziunea protestantă. 

Avem în acest decret o viziune coerentă cu reînnoirea teologică consa- 
crată de constituţia despre Biserică şi decretul despre ecumenism. Viziune 
incompletă totuşi, căci redactarea decretului despre Bisericile Orientale — 
aşa cum s-a putut vedea în discuţiile din timpul Conciliului — relevă un 
context teologic insuficient inspirat de această reînnoire. De aceea, în ochii 
multor ortodocşi, insuficiența şi ambiguitatea unor pasaje din acest decret 
care nu vorbesc decât, precum primele paragrafe, despre Bisericile Orien- 
tale catolice, manifestă preocuparea de a menaja locul Bisericilor Ortodoxe 
în sânul unei comunități cu adevărat „catolice”. Aceste deficienţe ale de- 
cretului ar fi fost grave dacă ar fi fost promulgat de Conciliu doar ca decret 
unic. Dar este destul de clar că interpretarea sa trebuie să tina cont de 
constituția mult mai fundamentală despre Biserică şi de spiritul care in- 
spiră decretul despre ecumenism. 

În concluzie, înainte de 1989, spiritul acestor orientări şi decizii a pă- 
truns într-o măsură foarte mică şi cu multă dificultate în rândul credincio- 
şilor greco-catolici, ca, de altfel, şi printre credincioşii romano-catolici din 
tara noastră, din cauza „umbrei lăsate” peste Biserica noastră de Cortina 
de Fier. După 1989, a început reaşezarea Bisericii Greco-Catolice din România 
în spiritul acestui decret. Asimilarea învăţăturii sale devine importantă 


176 DIALOG TEOLOGIC 16 (2005) 


într-un context în care încă se mai lucrează. Astfel, documentul rămâne 
pentru toţi creştinii greco-catolici, şi nu numai, un izvor de apă vie din care 
trebuie să scoată putere pentru a-şi întări speranța şi încrederea în viitor, 
bineînțeles, după exemplul şi sub călăuza păstorilor. În această lumină tre- 
buie să fie înțelese şi intervenţiile magisteriului Bisericii, în care sunt pro- 
puse orientări pastorale, metode sau direcții de interpretare?. 


2 Cf. CONGREGAZIONE PER LE CHIESE ORIENTALI, Instructia Il Padre incomprensibile pentru 
aplicarea normelor liturgice din Codul canonic al Bisericilor Orientale (6.01.1996): 
EnchVat 15, 6-93; IDEM, L’anno giubilare su Il grande Giubileo del 2000 e le chiese orientali 
cattoliche (26.09.1999): EnchVat 18, 862-956. 
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În dialog cu pr. Edward G. Farrugia s.j.! 


Leggendo il decreto Orientalium Ecclesiarum a distanza di oltre 30 anni 
dalla conclusione del Concilio Vaticano II, la luce che ne proviene sembra 
impallidire, come cosa un po’ fuori moda. 


L'impressione, almeno in parte, corrisponde al vero. Un giudizio equili- 
brato dipende da come si affronta un documento. Situandosi nel tempo in 
cui fu emanato (1964) c’è da restare sorpresi del balzo in avanti rispetto 
alla separazione tra Oriente e Occidente. Ma considerandolo dal momento 
attuale, allora il documento sembrerà un po’ antiquato. Questa impressione 
è dovuta in gran parte al progresso accelerato prodotto dal Vaticano II, e 
quindi rientra anche un poco nei meriti del decreto conciliare Orientalium 
Ecclesiarum. Se il miglior insegnante è colui che si rende superfluo perché 
riesce a trasmettere ai discepoli la sua scienza, lo stesso vale per un docu- 
mento programmatico come lo è un documento conciliare: non si può espri- 
mergli complimento più grande del riconoscergli che la sua lezione è stata 
appresa e praticata. 


Ma possiamo essere così idealisti quando le difficoltà nei rapporti tra 
Chiese orientali non cattoliche e Chiesa di Roma sono all’ordine del giorno? 


Certamente no! La situazione attuale è allo stesso tempo segnata da 
conflitti e da speranze, da una parte dallo stallo ecumenico, dall’altra dalle 
aperture ereditate dal Concilio e, miracolosamente, non ancora tramontate. 
Quando, cento anni fa, il vescovo di Bosnia e Sirmio, Josip J. Strossmayer, 
riferiva a Leone XIII che il grande filosofo russo Vladimir Solov’év (1853-1900) 
formulava piani per l’unione fra Chiesa Ortodossa e Cattolica, il Papa era 
vivamente interessato. Ma alla fine considerò irrealizzabile il progetto di 
unire il cristianesimo sotto il papa, come capo spirituale, e sotto lo zar 
come capo temporale. A distanza di un secolo, dobbiamo distinguere nel 


1 Acest articol a fost publicat în Tommaso STENICO, Il Concilio Vaticano II. Carisma e 
Profezia, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1997. De asemenea poate fi consultat în 
format electronic pe site-ul Congregaţiei pentru Cler din Vatican: http://www.clerus.org. 

EDWARD G. FARRUGIA, S.J., născut în Malta, este profesor profesor titular de dogmatică si 
patrologie răsăriteană la Institutul Pontifical Oriental din Roma (Italia). 
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pensiero di Solov’év ciò che ha un futuro da quanto era condizionato dal 
suo tempo. Se oggi ci imbattiamo in mille difficoltà, talvolta imprevedibili, 
almeno cerchiamone onestamente una soluzione, invece di rompere defini- 
tivamente le trattative, frutto del nuovo clima creato col Vaticano II. 


Non dobbiamo però esagerare trincerandoci dietro il Vaticano II. Uno 
specifico decreto conciliare potrebbe cantare ,,extra chorum” e cioè essere 
meno buono dell’insieme; potrebbe essere uno dei documenti meno riusciti. 


Penso che anche allora bisogna individuare la difficoltà. 


Mi pare, per esempio, che lo stesso titolo del decreto, Orientalium Eccle- 
siarum, non sia senza difetto. Sembra adoperare la designazione di Chiesa 
solo per una parte di quelle che nel linguaggio post-conciliare sono dette 
Chiese. Voglio dire le Chiese sorelle. 


Con la prospettiva di oggi, erede dello stesso concilio, le Chiese orientali 
sono considerate Chiese sorelle (UR 14; cf. UR 8, LG 8,15). Abitualmente 
si citano i decreti con le prime due parole, Pincipit, in questo caso Orienta- 
lium Ecclesiarum. Ma il documento è di fatto intitolato Decretum de eccle- 
siis orientalibus catholicis, che toglie ogni ambiguità (cf. anche OE 30). A 
un esame approfondito, quindi, l’obiezione non tiene. Con l’espressione 
Chiese sorelle si intende, concretamente, Chiesa Cattolica e Chiese ortodosse, 
e non Chiese cattoliche orientali, le quali sono già incluse nella Chiesa cat- 
tolica. Una critica più giusta sarebbe che il linguaggio di OE non corrisponde 
sempre a quello sull’ecumenismo, Unitatis Redintegratio, approvato e pro- 
mulgato lo stesso giorno (21.11.64). 


Veniamo anzitutto alla storia del decreto Orientalium Ecclesiarum. 


Se lasciamo da parte per semplificare la fase pre-conciliare, limitiamoci 
allora a constatare che il primo abbozzo, o schema, s’intitolava, Ut unum 
sint. Fu presentato il 26 novembre 1962 quando il Concilio era ancora agli 
inizi. Dalla discussione di quattro giorni, ma anche dallo stesso titolo, è 
chiaro che il testo mirava all’unione con gli Ortodossi. Così facendo, lo 
schema si collocò sulla linea di documenti precedenti che consideravano 
l'Oriente globalmente, senza le dovute differenziazioni, come un problema 
dal punto di vista cattolico, anziché restituirgli una sua autonomia, indi- 
pendentemente dal trattare dell’unione. Non sorprende quindi che i primi 
sondaggi non piacessero neppure agli stessi Orientali in comunione con 
Roma, perché la proposta era troppo ,,vecchia scuola”. A nessuno piace 
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essere considerato un problema! Gli orientali cattolici sono di casa, vogliono 
gli stessi diritti dei cattolici Latini. E quando ci sono problemi con loro, 
bisogna sistemarli prima di pensare agli Orientali non cattolici. 

Qui devo segnalare la figura straordinaria del Patriarca dei Melchiti 
Massimo IV Saigh di Antiochia (+ 1967), a cui il patriarca di Costantinopoli 
Atenagora disse in occasione dello storico incontro con il papa a Gerusa- 
lemme il 5 gennaio 1964: „FE? stato Lei il portavoce dell’Oriente al concilio 
e attraverso Lei si è sentita la nostra voce!” E° dovuto all’insistenza di 
Massimo IV se certe frasi paternalistiche siano state tolte dal preambolo 
del decreto (OE 1). Ma, come dico, l’abbozzo non fu approvato e fu sugge- 
rito invece che facesse parte del decreto sull’ecumenismo. Da questi tenta- 
tivi è nato un nuovo schema, De Ecclesiis Orientalibus, presentato nuova- 
mente ai Padri il 15 ottobre 1964. Anche questa volta c'erano proteste, 
specie contro tendenze latinizzanti ancora percepibili, tanto che furono 
espresse 1,920 riserve a carico del testo presentato. Quando, finalmente, il 
testo fu ripresentato con emendamenti, il 21 novembre, fu approvato a 
larga maggioranza, con 2110 voti a favore e 39 contrarie; ma nel frattempo 
il testo era andato modificandosi fino a divenire un testo sulle Chiese orien- 
tali in comunione con Roma. Erano stati fatti così grandi progressi. Intanto, 
la distinzione tra Chiese Orientali cattoliche e non cattoliche, che lo stesso 
titolo presuppone, ha funzionato da catalizzatore della consapevolezza che 
le Chiese Orientali non unite a Roma non sono Chiese in una vaga accezione 
del termine, ma Chiese sorelle. Il tentativo di estendere questa dicitura di 
Chiese sorelle anche ad altre comunità ecclesiali, come a quella anglicana 
(cf. UR 13), purtroppo fallì. 


Ma, se c’era già accordo sulla sostanza, come si spiega il titolo? 


Forse il titolo si capisce meglio sullo sfondo della discussione precedente. 
La discussione previa doveva risolvere la questione se integrare il decreto 
nella costituzione sulla Chiesa, per non dare l’impressione che le Chiese 
orientali ne siano fuori. Tale suggerimento arrivò tardi: si sarebbero dovuti 
includere più membri nella Commissione sulla Chiesa. Poi, questa stessa 
via ha prevalso, anche quanto alla promulgazione del Codice dei canoni per 
le Chiese orientali (18.10.1990). Tale soluzione, considerata da alcuni come 
male minore, aveva se non altro il vantaggio che le Chiese orientali riceves- 
sero maggiore attenzione. Era uno sviluppo provvidenziale, se si pensa che 
per secoli le stesse Chiese orientali cattoliche erano tollerate, piuttosto che 
pienamente accettate. 
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Già Leone XIII aveva insistito, un secolo prima, sulla uguale dignità 
delle Chiese Orientali. 


Difatti, nel 1894, il papa scrive la sua Lettera apostolica Orientalium 
Dignitas, in cui mostra grande premura per le Chiese cattoliche orientali, 
sottolineando la sua ammirazione del prezioso patrimonio cristiano di cui 
sono custodi. Il Papa scrive un anno dopo il Congresso eucaristico di Geru- 
salemme (18983), i cui suggerimenti sono alle origini di un dicastero per gli 
Orientali, separato da Propaganda Fide, per l’appunto la Sacra Congrega- 
zione per la Chiesa Orientale, al singolare al momento della fondazione 
(1.5.1917), e dell’annesso Pontificio Istituto Orientale (15.10.1917). Solo, 
nel 1967, con Paolo VI, il nome cambia in Sacra Congregatio pro Ecclesiis 
Orientalibus. Prima invece gli Orientali, dipendenti dal 1861 da una sezione 
interna a Propaganda Fide, erano equiparati a soggetti di missione. Nella 
ricorrenza di quel centenario (1994) è uscita un’altra Lettera apostolica, 
Orientale Lumen, in cui Giovanni Paolo II ribadisce quanto il patrimonio 
orientale faccia parte integrante della cattolicità della Chiesa (OL 1,21,28). 
Queste due date 1894 e 1994 forniscono un'eccellente cornice per OE, in 
quanto ne sono, rispettivamente, punto di partenza e di arrivo. 


Ma stiamo già entrando nei particolari. Meglio dare prima uno sguardo 
d’insieme. 


Il decreto Orientalium Ecclesiarum comprende 30 articoli, suddivisi in 
sei parti. Dopo una introduzione (OE 1), segue: 

— (A) una presentazione delle Chiese particolari o riti (OE 2-4), suddivisa 
in (a) una descrizione dei tratti essenziali dei riti (OE 2), (b) nel loro rap- 
porto vicendevole, con il Sommo Pontefice (OE 3) e (c) la necessaria loro 
promozione e sviluppo (OE 4). 

— (B) La seconda parte tratta del patrimonio spirituale delle Chiese 
orientali (OE 5-6), che ha bisogno, per essere preservato, non solo di auto- 
nomia di governo (OE 5), ma anche di continuità con la propria tradizione 
liturgico-canonica, introducendovi solo cambiamenti organici, che evitino 
gli errori del passato, come la latinizzazione forzata di testi e costumi 
orientali (OE 6). 

— (C) Dei patriarcati orientali si occupa la terza parte (OE 7-11), inco- 
minciando con (a) una definizione di patriarca e patriarcato, dell’ordine di 
precedenza di onore relativo ai patriarchi (OE 7-8), (b) dell’autorità del 
patriarca (OE 9) come anche di un arcivescovo maggiore (OE 10), che gode 
tutti i diritti di un patriarca, tranne il titolo e alcuni privilegi; e delle con- 
dizioni per stabilire nuovi patriarcati (OE 11). 


ORIENTALIUM ECCLESIARUM 181 


— La disciplina dei sacramenti forma la quarta parte (D: OE 12-18), con 
i temi seguenti: necessità di preservare e, se necessario, ripristinare l’antica 
disciplina sacramentale orientale (OE 12); possibilità per sacerdoti orien- 
tali (OE 13) e occidentali (OE 14) di essere ministri della cresima; norma- 
tive per l'adempimento del precetto domenicale e festivo (OE 15); estensione 
della facoltà quanto al sacramento di riconciliazione (OE 16); diaconato 
permanente (OE 17); forma canonica per la celebrazione dei matrimoni 
misti tra cattolici e acattolici orientali battezzati (OE 18). 

— La quinta parte (E) va oltre la prassi e discute la cosa più cara ad un 
orientale, il culto divino (OE 19-23). Tratta di feste (OE 19), della data di 
Pasqua (OE 20), dell’adattamento rituale per individui fuori del proprio terri- 
torio (OE 21), della liturgia delle ore (OE 22) e delle lingue liturgiche (OE 23). 

— La sesta e ultima parte (F) discute i rapporti con i fratelli separati: 
Chiese orientali ed ecumenismo (OE 24), che fare con membri di Chiese 
orientali non-cattoliche che vogliano passare alla Chiesa cattolica (OE 25), 
principi per la comunicazione in cose sacre (OE 26), applicazione pastorale 
della communicatio in sacris (OE 27-29). 

— Conclusione (OE 30). 


Se entriamo nei particolari, i riti o le Chiese particolari sono espressioni 
che forse non si capiscono a prima vista. 


Infatti, lo schema preliminare del 1963, De Ecclestis orientalibus, aveva 
deciso di bandire il termine rito a causa della sua indeterminatezza, rove- 
sciando così l’uso stabilito dal Codex Iuris Canonici del 1917, ma questo 
divieto non prevalse (cf. CCEO 28, 40, 82, 403). 

Mentre un uso diffuso del termine rito lo restringe alla liturgia, con le 
sue cerimonie e con i suoi simboli, il decreto usa il termine ,,rito” come si- 
nonimo di Chiesa particolare (OE 2-4). Significa infatti tutta la struttura 
ecclesiale, che include liturgia, disciplina e spiritualità (OE 3). Il canone 28 $1 
del CCEO, apportando ulteriore precisazione a OE 3, lo esprime sintetica- 
mente: ,,Il rito è il patrimonio liturgico, teologico, spirituale e disciplinare, 
distinto per cultura e circostanze storiche di popoli, che si esprime in un 
modo di vivere la fede che è propria di ciascuna Chiesa sui iuris”. Al con- 
tempo, OE 3 ribadisce l’uguaglianza di tutte queste Chiese, che sono allo 
stesso modo affidate al governo pastorale del Papa. 


Vogliamo dire una parola sul significato di Chiesa sui iuris? 


Chiesa sui iuris non è espressione di OE, ma del CCEO. Per evitare 
l’equivoco con il CIC, dove Chiesa particolare vuol dire anzitutto ,,diocesi” 
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(CIC 368; cf. anche CD 11), il CCEO adopera Chiesa sui iuris. Questo ter- 
mine è sinonimo di Chiesa particolare (OE 2-3), oppure di Chiesa locale. Si 
tratta di ogni raggruppamento di fedeli cristiani sotto una gerarchia, rico- 
nosciuto espressamente, o almeno tacitamente, a norma del diritto, dalla 
suprema autorità della Chiesa, come sui iuris (CCEO 27). I riti hanno il 
diritto di esistere in tutto il mondo (OE 4); correlativamente, c’è l’obbligo 
di assicurare che clero e laici siano ben istruiti sui riti e i loro rapporti. 


C'è contraddizione tra ciò che asseriscono esperti moderni delle liturgie 
orientali e ciò che afferma il CCEO? OE non specifica quali siano i riti. I 
primi parlano di sette riti, mentre il codice sembra enumerarne cinque. 


Secondo il CCEO, i riti traggono la loro origine dalle tradizioni Alessan- 
drina, Antiochena, Armena, Caldea e Costantinopolitana (can. 28 $ 2), quindi 
da cinque tradizioni. Però, i liturgisti comunemente parlano di sette riti 
orientali: Armeno, Bizantino, Siro-orientale (chiamato anche Caldeo), 
Copto, Etiopico, Siro-occidentale e Maronita. La prima è una designazione 
di origine, parla quindi di tradizioni da cui provengono i riti, la seconda 
invece specifa quei riti orientali, tuttora esistenti, che, nella loro forma 
attuale, non possono essere ridotti l’uno all’altro. Non sussiste quindi al- 
cuna contraddizione. 


A questo punto può essere interessante formulare un elenco di sintesi di 
quante e quali sono le Chiese orientali cattoliche? 


Sono ventuno, non elencate in OE, ma suddividise nel CCEO in quattro 
categorie a seconda del loro status canonico: 

— 6 Chiese patriarcali (can. 55-150): 1. Chiesa Copta; 2. Chiesa Melchita; 
3. Chiesa Sira; 4. Chiesa Maronita; 5. Chiesa Caldea; 6. Chiesa Armena. 

— 2 Chiese arcivescovili maggiori (can. 151-154): 7. Ucraina e 8. la Ma- 
labarese; 

—4 Chiese metropolitane sui iuris (can. 155-173): 9. Chiesa Etiope; 10. Chiesa 
Malankarese; 11. Chiesa Romena; 12. Chiesa Rutena degli Stati Uniti di 
America; (più una quinta, che però, non avendo metropolita, non è ancora 
costituita come tale: 13. la Chiesa Italo-Albanese). 

— 8 altre Chiese sui iuris (can. 174-176): 14. Chiesa Bielorussa; 15. Chiesa 
Bulgara; 16. Chiesa Greca; 17. Chiesa di Krizevci (dell’antica Jugoslavia); 
18. Chiesa Slovacca; 19. Chiesa Ungherese; 20. Chiesa Albanese; e 21. Chiesa 
Russa. 
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In ossequio alla chiarezza e alla completezza, qual’è il significato e il 
ministero eccelsiale del patriarca? 


Il patriarca è un vescovo che, a norma del diritto, ha giurisdizione su 
tutti i vescovi, inclusi i metropoliti (CCEO 133), cioè sui vescovi con giurisdi- 
zione su provincie del patriarcato suddivise in eparchie (diocesi), su clero e 
popolo del territorio o rito (OE 7). Con il suo sinodo costituisce la somma 
autorità del patriarcato, con diritto di nominare vescovi e stabilire nuove 
eparchie, senza pregiudizio peraltro del diritto della Santa Sede d’interve- 
nire in casi particolari (OE 9). Tutti i patriarchi sono considerati uguali 
quanto a dignità, anche se i patriarcati sono nati in epoca diversa ed esiste 
una precedenza d’onore da rispettare (OE 8): la Chiesa di Costantinopoli, 
la Chiesa di Alessandria, la Chiesa di Antiochia e la Chiesa di Gerusa- 
lemme (cf. cost. 5 del Laterano V, 1215). Può essere auspicabile l’erezione 
di nuovi patriarcati, ma è riservata ai Concili ecumenici e alla Santa Sede. 
C’é chi lo ha suggerito per gli Ucraini e per i Malabaresi, la prima e la se- 
conda Chiesa orientale per numero e vastità! Mentre, al contrario, c’è chi 
ha suggerito di abolire del tutto i patriarcati, specie quelli titolari. 


E il significato e il ministero ecclesiale di un arcivescovo maggiore? 


Un arcivescovo maggiore è un prelato che presiede a tutta una Chiesa 
particolare o rito (OE 10), senza portare il titolo di patriarca. Ciò che vale 
dei patriarchi vale anche per lui, tranne alcuni privilegi e il titolo. Di recente 
(16.12.1992), è stato nominato un arcivescovo maggiore, S.E. il card. An- 
tony Padiyara di Ernakulam-Angamaly dei Siro-Malabaresi. Dal 23.12.1963 
esiste un altro arcivescovo maggiore, attualmente S.E. il card. Myroslav 
Ivan Lubachivsky di Lviv degli Ucraini. 


Quale rapporto esiste tra i patriarcati orientali cattolici attuali e quelli 
antichi? 


Ai tempi del concilio di Calcedonia (451) c’erano quattro patriarcati 
orientali: Costantinopoli, Alessandria, Antiochia e Gerusalemme. I sei pa- 
triarcati orientali cattolici che esistono tuttora si riallacciano a questi 
quattro antichi. Il patriarcato Copto fu stabilito nel 1824 e ristabilito nel 
1895, con sede ad Alessandria, mentre i patriarcati cattolici Melchita, sta- 
bilito nel 1724, Siro, stabilito nel 1662 e di nuovo nel 1782, Maronita, sta- 
bilito al più tardi nel 1182, ma forse anche prima (R. Hiestand), portano il 
titolo Antiochenus. Nel 1553 fu eretto il patriarcato Caldeo e, nel 1742, il 
patriarcato cattolico Armeno. 
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Si dice talvolta che la struttura patriarcale della Chiesa potrebbe fornire 
la soluzione ecumenica al problema del primato del Papa. 


La teoria secondo cui la Chiesa deve reggersi sui cinque patriarcati an- 
tichi, Roma inclusa, si chiama pentarchia. Nel Secondo Concilio di Nicea 
(787), come requisito dell’ecumenicità di un’assemblea fu richiesto non 
solo l’accordo del Papa, ma anche quello dei 4 patriarcati orientali. Durante 
il dibattito conciliare su OE l’Abbate Johannes Hoeck, OSB, presidente 
della Congregazione benedittina bavarese, ha tenuto, il 19.10.64, un discorso 
che ha avuto grande eco nell’aula conciliare. Egli individuò una possibile 
soluzione nella struttura patriarcale della Chiesa. In tale senso, il discorso 
ha avuto una vasta risonanza positiva presso gli Ortodossi, e.g. Prof. Theo- 
doros Nikolaos. Però, il suggerimento ha degli inconvenienti: lascia fuori 
quegli Orientali non-cattolici, pre-Calcedonesi e Nestoriani, che non rico- 
noscendo Costantinopoli, si sono organizzati in patriarcati fuori dell’impero 
bizantino, anche se idee analoghe si riscontrano presso questi gruppi (F.R. 
Gahbauer, OSB). Poi, il discorso rimane vago finché non si specifichi l’esatto 
significato di pentarchia. L’ecclesiologia ortodossa è di solito allergica a 
strutture giuridiche sovrapposte, il che combacia con la ricerca recente (W. de 
Vries, SJ; A. Garuti) che sottolinea come la pentarchia è struttura di comu- 
nione e non una specie di senato governativo, in realtà mai esistito. 


Cosa pensa Lei del suggerimento della pentarchia come governo della 
Chiesa? 


La domanda di Giovanni Paolo II, nell’enciclica Ut unum sint (n. 95 e 
n. 96), di essere aiutato nella gestione concreta del primato, merita la mag- 
giore attenzione. Il suggerimento s’inquadra in questa cornice. La pentar- 
chia come tale non è menzionata nell’OE, ma è una espressione della strut- 
tura patriarcale della Chiesa. Però, quando si tratta di prelevare concetti 
di altri tempi e applicarli ai nostri, bisogna guardarsi dal prendere parole 
per cose. Come hanno mostrato W. de Vries, SJ, J. Meyendorff, teologo e 
storico ortodosso, e A. de Halleux, OFM, il patriarca in Oriente e in Occi- 
dente significava, e significa tuttora, cose diverse. Secondo Hoeck, anche la 
Chiesa latina dovrebbe dividersi in patriarcati. A questo proposito, Hoeck 
è stato preceduto dall’ecumenista dom Lambert Beauduin, OSB, che, nel 
contesto delle Conversazioni di Malines condotte dal Cardinale D.J. Mercier 
con i vescovi anglicani, parlò (1926) di una specie di patriarcato per gli 
Anglicani nel caso di unione con Roma. Però, se la pentarchia come senato 
che governasse la Chiesa universale non è mai esistita, al contrario, l’idea 
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di vari patriarcati potrebbe avere un futuro se vista in termini di una ec- 
clesiologia di comunione. 

Basta pensare quanto abbia avuto successo, non solo tra gli ortodossi, la 
ecclesiologia eucaristica, cioè di un’eucaristia che costituisce la Chiesa. 
Senza discuterla qui, il suo grande influsso mostra quanto resta viva la 
sensibilità sacramentale nell’ecclesiologia orientale, cui le altre strutture 
non-sacramentali vengono subordinate. 

Non basta quindi ricorrere al primo millennio. Un tale ricorso, obbliga- 
torio per ogni ecumenismo tra Oriente e Occidente, ripropone il problema: 
come tradurre in strutture pratiche ciò che c’era di comune? Andare indietro 
non si può, è antistorico; ma pretendere di andare avanti senza la storia, è 
come incamminarsi su una via senza sbocco. 


Quindi l’ecclesiologia eucaristica può servire da piattaforma per un 'even- 
tuale unione? 


Certo, l’ecclesiologia incentrata sull’eucaristia serve come piattaforma 
nei dialoghi ecumenici. Ma è contestata fra gli stessi ortodossi, e, se non 
controbilanciata dal battesimo, resta insufficiente. Direi che la ecclesiologia 
di comunione, di cui l’ecclesiologia eucaristica è una delle forme, deve ser- 
vire da chiave. 


Stiamo parlando a livello di Chiese. Talvolta si ha l'impressione che 
certi documenti ufficiali siano incontri al vertice, solo per gerarchi, trascu- 
rando i laici. I laici ricambiano con la stessa moneta ignorandone le con- 
clusioni. 


In realtà, OE è uno dei documenti conciliari che entrano capillarmente 
nella vita quotidiana. Si può incominciare dai sacramenti. Qui si auspica 
una vera e propria riforma del quotidiano. Il Concilio approva e, dove è il 
caso, promuove il ripristino della antica disciplina dei sacramenti (OE 12), 
quindi con le particolarità proprie dell’Oriente. Così, anche un semplice 
presbitero può conferire la cresima (OE 13). In occidente, la prassi contraria, 
che la riserva al vescovo, adesso gestita con più liberalità, vuole sottolineare 
che il vescovo è il vero ministro ordinario dei sacramenti. Orientalium Ec- 
clesiarum ribadisce che ogni prete orientale può conferire validamente la 
cresima a membri di qualsiasi rito, incluso il latino, anche non immediata- 
mente dopo il battesimo (OE 14; cf. CCEO 696); per la liceità bisogna ade- 
guarsi al diritto particolare e universale. Nella quarta assemblea del dialogo 
ecumenico tra Chiese ortodossa e cattolica, a Bari, il 31 maggio 1986, fu 
inaugurata la prassi di conferire, nella Chiesa latina, tutti e tre i sacramenti 
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dell’iniziazione (battesimo, cresima, comunione) in una sola ceremonia, 
almeno nel caso degli adulti (cf. CIC 842 § 2). Quanto all’eucaristia (OE 15), 
l’obbligo di assistere alla liturgia eucaristica le domeniche e le feste può 
essere soddisfatto con la partecipazione alla liturgia delle ore, secondo la 
prassi di almeno una Chiesa particolare, anche perché in Oriente una sola 
liturgia eucaristica può essere celebrata in un determinato luogo, data la 
sua lunga durata. Un prete che ha la facoltà di confessare nel suo rito può 
confessare in tutto il territorio, anche — vera novità — fedeli di altri riti (OE 16). 


La reintroduzione del diaconato permanente, auspicata dal decreto, non 
è così sensazionale come al tempo del Concilio. 


In effetti, il ristabilimento del diaconato permanente faceva più sensa- 
zione in Occidente, dove era caduto in disuso, che in Oriente. OE 17 parla 
del ripristino in Oriente del diaconato là dove non esiste più, ma nella mag- 
gioranza delle Chiese esisteva (cf. CCEO 354, 760). La questione del celibato 
è regolata prima dell’ordinazione diaconale. 


Ma proprio riguardo al matrimonio in genere sembra che le difficoltà 
rimangano. 


Nonostante le difficoltà dovute al fatto che la Chiesa Ortodossa non ri- 
conosce i sacramenti cattolici, se non per le esigenze della cosiddetta oiko- 
nomia, o comprensione pastorale applicata puntualmente in alcuni casi, le 
difficoltà non sono tutte risolte. Il problema più scottante riguarda i matri- 
moni misti, tra cattolici orientali e acattolici orientali battezzati; in Oriente 
si segue di solito il rito del coniuge di sesso maschile. Per la validità basta 
che sia presente il sacro ministro e che si osservino gli altri punti del diritto. 
Siccome ora la forma del matrimonio è richiesta solo per la liceità, e non 
per la validità (OE 18), un grande passo avanti è stato compiuto; prima, 
molti erano ipso facto scomunicati per non aver osservato la forma prevista. 
L’esempio ha fatto scuola nell’ecumenismo. Si è potuto ampliare l’accordo, 
come mostra l’intesa (1981) raggiunta tra il Cardinale U. Medeiros, arcivescovo 
dell’arcidiocesi cattolica di Boston e il suo collega Antimo, vescovo della 
diocesi ortodossa greca di Boston e New England. Secondo questo accordo, 
un matrimonio misto, benedetto in una chiesa cattolica, può essere bene- 
detto anche nella chiesa ortodossa, senza che il partner cattolico compro- 
metta la sua posizione ecclesiale nella Chiesa cattolica (cf. CCEO 813-816). 


Come tutti sanno, il culto divino è di estrema importanza per l’Oriente. 
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Gli articoli 19-23 del decreto toccano il culto divino. OE 19 dà ai Sinodi 
patriarcali o arcivescovili il diritto di stabilire le feste per la loro Chiesa. Lo 
stesso vale (OE 20) per concordare, in una regione, una data comune per la 
Pasqua. Questo suggerimento ha riscosso qualche successo, per esempio 
una volta in quattro anni in Grecia, ma resta ancora molto per una effettiva 
adeguata unificazione. Al contrario, secondo OE 21, i fedeli Orientali in 
diaspora rituale, cioè fuori del loro territorio, possono adeguarsi ai costumi 
dei luoghi. E nei matrimoni misti, quanto al rito, gli sposi possono seguire 
uno dei riti, ma allora costantemente. Tentativi di regolare la prassi del 
digiuno si è mostrata troppo complicata per attuarsi. OE 22 raccomanda 
anche ai laici la liturgia delle ore, obbligatoria per i chierici. Ma in Oriente 
l’obbligo tocca di per sé la comunità, non l’individuo; per questo un libro 
come il breviario non si può sempre supporre. Secondo OE 23 spetta al 
patriarca insieme al sinodo stabilire la lingua liturgica, se necessario anche 
facendo tradurre i testi liturgici nella lingua vernacolare, approvandoli 
dopo intesa con la Santa Sede (cf. SC 36; CCEO 657 § 3). 


Dove si manifestano i maggiori cambiamenti? 


In Oriente il culto divino è sempre il miglior barometro per giudicare se 
i cambiamenti siano autentici. Come risultato della crescente importanza 
della Chiesa particolare d’ora in poi ,,spetta al solo Concilio Ecumenico o 
alla Santa Sede stabilire, trasferire o sopprimere giorni festivi comuni a 
tutte le Chiese Orientali” (OE 19), mentre le singole Chiese particolari 
possono stabilire le loro feste previo accordo con gli interessati, non solo 
nel caso della Pasqua (OE 20; CCEO 880), ma anche delle sacre tempora, 
per cui i cristiani di un rito possono adeguarsi alla legge del luogo in cui 
abitano (OE 21). 


Ci sono aspetti in cui resta ancora molto da progredire? 


Si va ripetendo che le Chiese orientali cattoliche siano una pietra d’in- 
ciampo! Ogni qualvolta nei giornali si legge di accuse di proselitismo, si 
tocca questo tasto: che le Chiese orientali cattoliche sarebbero traditrici 
della identità orientale solo cercando di fare proseliti su terra altrui. Ma 
anche in Occidente si sono formate Chiese orientali acattoliche che non 
hanno trovato opposizione. Il rispetto per la coscienza è valore intoccabile 
per il cristiano. Il decreto stesso parla dello speciale ufficio, delle chiese 
orientali, „di promuovere l’unità di tutti i cristiani, specialmente orientali, 
secondo i principi del decreto sull’Ecumenismo” (OE 24). Ma siccome la 
stessa esistenza delle Chiese orientali è considerata un’ingerenza, questa 
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funzione ha potuto anche suonare come proselitismo. Non si deve dimen- 
ticare, d’altronde, che non tutte le Chiese orientali cattoliche provengono 
da Chiese ortodosse; non c’è nessun riscontro, per esempio, per la Chiesa 
maronita, oppure per quella italo-albanese. In realtà, il discorso di speciale 
ufficio significa quanto possa essere grande la comunanza, l’unità nella 
differenza, tra Oriente e Occidente. Da coloro che divengono cattolici non 
si esige altro che la fede cattolica, senza abiure e senza assoluzioni da sco- 
muniche; il battesimo, il sacerdozio e gli altri sacramenti sono riconosciuti. 
Che ci sia progresso si può dedurre dal giudizio di un autorevole ortodosso, 
A. Schmemann, secondo il quale le Chiese orientali cattoliche, da surrogati 
dell’Ortodossia com’erano considerate, ne sono diventate rappresentanti! 


Si può individuare la causa del disagio ortodosso? 


L’auspicato promuovere dell’ecumenismo da parte dei Cattolici Orien- 
tali è stato male compreso; per questo OE ha ricevuto da parte ortodossa 
molte critiche. Ma l’auspicio resta. Il monastero di Chevetogne, in Belgio, 
con i suoi monaci cattolici di rito latino e di rito bizantino, fondato da dom 
Lambert Beauduin, gode di buona fama, anche presso gli Ortodossi, pro- 
prio per il suo irradiamento ecumenico. E’ vero che OE 24 parla di conver- 
sioni individuali, ma non in senso proselitista; purtroppo fu talvolta male 
interpretato. Preso insieme con OE 4, comunque, OE 24 vuol arginare la 
latinizzazione, in quanto un singolo convertito alla Chiesa cattolica deve 
mantenere il suo rito, e non assumere automaticamente il rito latino. 

La colpa ricade un po’ nello stesso decreto, perché parla degli Ortodossi 
come di fratelli separati (OE 24-29), invece che di Chiese sorelle. Ma è un 
problema di terminologia, non di principio. OE 24 rimanda al decreto sul- 
Vecumenismo, per ricordare che i due documenti hanno gli stessi fonda- 
menti. Il recente dialogo tra Chiesa cattolica e ortodossa a Balamand, nel 
Libano (1993), proprio sul problema dell’uniatismo, come si soleva desi- 
gnare il fenomeno delle Chiese unite con Roma, ha dato un contributo 
notevole per evitare qualsiasi parvenza di proselitismo. 


Si sente tanto parlare di communicatio in sacris! 


Il decreto distingue tra quella forma di communicatio che offende l’unità, 
quindi crea scandalo ed è da evitare, e quella richiesta da esigenze pastorali 
(OE 26). La penitenza, l’eucaristia e l’unzione degli Infermi sono accessibili 
ai membri delle Chiese orientali acattoliche; e i cattolici possono richiederli 
a queste Chiese quando la prudenza pastorale lo suggerisce (OE 27; cf. CIC 
844 § 2; CCEO 671 § 2). D’altra parte, il problema è complicato a causa 
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della cautela degli Ortodossi nel riconoscere i nostri sacramenti (che loro 
preferiscono chiamare misteri). Comunque, la Chiesa cattolica riconosce i 
sacramenti degli Ortodossi, il che facilita il caso di necessità da parte dei 
cattolici, anche se sarebbe meglio ci fosse, rileva J. Hoeck nel suo Commento, 
Vaggiunta come ,,in quanto i loro superiori lo consentono”. A certi Padri 
questo sembrò insufficiente: volevano dare libero accesso addirittura a tutti 
i sacramenti, eccetto l’ordinazione. Ma ci sono difficoltà notevoli, perchè il 
battesimo, ad esempio, designa la Chiesa d’appartenenza. Il partecipare a 
liturgie che non conferiscono un sacramento è incoraggiato, come pure alla 
liturgia divina senza comunione. Per evitare confusioni, la prassi della 
communicatio in sacris è lasciata al vescovo (OE 29), poi precisata e am- 
pliata in due successivi direttorii ecumenici. 


E la conclusione? 


La conclusione (OE 30) parla di collaborazione fruttuosa tra Chiese cat- 
toliche d’Oriente e d'Occidente, auspicio che si è in parte compiuto, dato 
che i cattolici orientali ricevono più attenzione di prima. Si noti quante 
Lettere il Papa attuale, primo slavo sul trono di Pietro, ha indirizzato agli 
Orientali e come i santi Cirillo e Metodio, con la Lettera apostolica Egre- 
giae virtutis (31.12.1980), siano diventati patroni d'Europa! Un altro esem- 
pio è la partecipazione di membri delle Chiese Orientali cattoliche, insieme 
ai membri latini, al dialogo ufficiale, cosa non minima quando si pensa alle 
relative difficoltà. Intanto, quando il decreto conciliare aggiunge che le de- 
cisioni giuridiche valgono soltanto finché non ci sia unione tra Chiese cat- 
tolica e ortodossa, allora si aprono spiragli di speranza. 


E’ possibile una valutazione complessiva del decreto? 


Il decreto, letto oggi, può sembrare di minore entità. Ma, come già detto, 
si deve evitare una prospettiva anacronistica; e, in questo senso, il decreto 
è degno del Concilio. 

D'altro canto, alcune critiche sono più che giustificate. Queste deficienze 
trovano la loro spiegazione nella composizione della commissione prepara- 
toria, stabilita subito dopo l’inizio del Concilio. Tale commissione, com- 
prendendo tutti i patriarchi, poté riunirsi due volte soltanto. Tanto più che 
trovandosi tutte le Chiese orientali cattoliche insieme, appaiono punti di 
vista ben diversi l’uno dall’altro; in altre parole, anche tra loro c’è pluralismo, 
talvolta assai grande, se non maggiore, di quello esistente tra Chiesa latina 
e Chiese orientali. 
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Poi, il decreto è stato votato da un'assemblea prevalentemente latina 
quando in Occidente si cominciava appena a scoprire la ricchezza dell’ Oriente 
cristiano. In questo senso, il documento non rispecchia come dovrebbe le 
ricchezze della teologia orientale. 

Inoltre, può sembrare che cose migliori di quelle del decreto si dicano 
sull’Oriente nel decreto sull’ecumenismo e nella costituzione sulla Chiesa, 
per esempio riguardo alla ecclesiologia eucaristica (cf. LG 3, 7, 11) cara a 
tutta una tendenza moderna tra ortodossi, come per esempio a Nikolaj 
Afanas’ev (f 1966), osservatore nell’ultima sessione del Concilio, e a Yannis 
Zizioulas, che ha lasciato un’impronta in quasi tutti i dialoghi tra le Chiese. 
Non è giusto però considerare il decreto da solo. Si deve farlo nel contesto 
globale del Concilio con tutti i suoi documenti e atti. Non è puro caso se LG 
e UR sono stati promulgati lo stesso giorno di OE! Ulteriore motivo perché 
i tre documenti debbano essere letti insieme. Come hanno notato S. Manna, OP 
e G. Distante, OP la miglior chiave di lettura di tutto il concilio, quindi 
anche di OE, è LG. Dal punto di vista della situazione interna della Chiesa 
cattolica, Orientalium Ecclesiarum riprende le linee programmatiche di 
Leone XIII e comporta un vero progresso. 

Che il decreto sulle Chiese cattoliche orientali non sia lettera morta lo 
si vede dal fatto che ha dato luogo a vivacissime discussioni, e anche ten- 
sioni, proprio riguardo alla necessità di non limitarsi a preservare la liturgia, 
ma di aggiornarla dove occorra (OE 6). 

Finalmente, il decreto finisce con un auspicio di unità (OE 30). Oggi si 
concluderebbe con un esame di coscienza storico e con il chiedere scusa. 
C’é da chiedere perdono di molte carenze, da parte dei Latini nei confronti 
delle Chiese orientali cattoliche! 


Quale può essere un esempio di notevole cambiamento nella prassi istau- 
rata con l’Orientalium Ecclesiarum? 


Più che altro è la nuova atmosfera che costituisce il più grande cambio. 
Orientalium Ecclesiarum ha canonizzato la dignità delle Chiese orientali. 
Che quelle cattoliche siano prese in considerazione per prima, era da aspet- 
tare. Ma in effetti, la promozione di queste Chiese ha messo in miglior luce 
le altre Chiese orientali acattoliche. Intanto, nella Chiesa cattolica, è cre- 
sciuta la consapevolezza che Chiesa cattolica non equivale affatto a Chiesa 
latina. Lo si constata anche nell’esser arrivati a due codici di diritto cano- 
nico, uno per la Chiesa latina (1983) e uno per le Chiese orientali (1990), 
che, insieme con la Costituzione apostolica Pastor Bonus (28.6.1988) sulla 
riforma della Curia Romana, compongono il Corpus Iuris Canonici della 
Chiesa cattolica. E’ un passo in avanti ed ogni aggiornamento futuro deve 
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rifarsi a questo riconoscimento senza precedenti dell'autonomia delle 
Chiese orientali. Questa parità di diritto riscoperta ha avuto anche delle 
risonanze pratiche. Per esempio, l'affermazione che una Chiesa particolare 
può intraprendere missioni estere nel suo rito (OE 3) è relativa al divieto 
che ne era fatto, prima del decreto conciliare, alla Chiesa malabarese. Come 
dice p. Ivan Zuzek, SJ, segretario della commissione per il codice orientale, 
dobbiamo abituarci a parlare di 22 chiese sui iuris, inclusa la Chiesa latina. 
Si introdurrebbero così, nella ecclesiologia occidentale, nuove matrici 
orientali. E° una verità che Giovanni Paolo II ama ribadire attraverso 
un’immagine presa a prestito da un grande poeta russo, Vjateslav Ivanov 
(+ 1949), docente al Pontificio Istituto Orientale: Oriente e Occidente sono 
i due polmoni, con cui la Chiesa deve respirare. 


DECRETUL DESPRE ECUMENISM 
UNITATIS REDINTEGRATIO 


Pr. prof. univ. Wilhelm Danca 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


În contextul local al Bisericii noastre, mişcarea ecumenică este la înce- 
put de drum. Asemenea oricărui lucru nou, ecumenismul este privit cu 
interes, dar şi cu o anumită doză de neîncredere. În acest sens, lucrarea 
ecumenică poate fi asemănată cu o plantă de interior, adică are nevoie de 
timp, pământ bun şi atenție până când se adaptează climei din cameră. 
Privită mai din apropiere, mişcarea ecumenică începută de Conciliul al II-lea 
din Vatican a fost răspândită printre creştinii catolici din România, în ge- 
neral, şi printre cei din Moldova, în special, în mod sporadic până în 1989 
şi fără prea multă pregătire psihologică şi teologică după 1990. De aceea, 
în momentul de față, ne confruntăm cu atitudini complexe: pe de o parte, 
ele sunt caracterizate de exaltare şi entuziasm, iar pe de alta, de prejude- 
cati şi rezerve. 

Totuşi, mişcarea ecumenică este pentru Biserica Catolică în ansamblul 
ei un drum fără întoarcere. Lucrul acesta a început să se înțeleagă în ultima 
vreme şi la noi. lată câteva evenimente ecleziale care susțin această afir- 
matie: în 1990, Preasfinţitul Petru Gherghel îşi ia ca motto pentru misiu- 
nea sa episcopală cuvintele „ca toți să fie una” (cf. In 17,26), în Seminarii 
şi în casele de viata consacrată creşte atenţia fata de ecumenism si se în- 
multesc întâlnirile ecumenice, se înființează centre de promovare a ecume- 
nismului la nivel social şi academic, publicaţiile religioase la nivel diecezan 
sau national manifestă un interes crescând fata de refacerea unității creg- 
tine, iar vizita din mai 1999 a Papei Ioan Paul al II-lea în România a încu- 
nunat atât dorința Papei, cât şi aspiraţiile multor credincioşi catolici şi 
ortodocşi de a face paşi concreti pe calea unităţii. Desigur, ceasul, locul şi 
modalitatea de unire a fiilor lui Dumnezeu Tatăl îi aparţine lui Cristos, 
Stăpânul istoriei, iar lucrarea de unificare a tuturor ucenicilor lui Isus este 
opera Duhului Sfânt. 

Având în vedere elementele comune care îi unesc pe creştini şi distanța 
ce trebuie să fie parcursă până la refacerea deplină şi vizibilă a comuniunii, 
creştinilor de astăzi le revine misiunea de a pregăti terenul prin rugăciune, 
dialog, cunoaştere şi respect reciproc. În sensul acesta, avem datoria de a 
reveni la documentele Conciliului, în mod deosebit, la decretul despre 
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refacerea unitatii crestine din 1964, pentru a întelege cum trebuie sà ne 
comportàm fatà de ceilalti crestini care nu sunt în comuniune perfectà cu 
Biserica Catolica. 

Parerea teologilor ce au participat la lucrarile Conciliului este cà textul 
decretului traduce în fapte spiritul şi voința Papei Ioan al XXIII-lea, care, 
deşi nu a scris nici un rând în acest document, este considerat drept primul 
său autor!. Într-adevăr, Papa Ioan al XXIII-lea a voit Conciliul, i-a fixat fi- 
nalitatile, pe care le-a pus sub semnul reînnoirii interioare a Bisericii Catolice 
şi al slujirii cauzei unităţii creştine. De asemenea, Papa Ioan al XXIII-lea 
însuşi a invitat comisiile creştine non-catolice să trimită observatori la 
Conciliu şi a creat pentru ei o atmosferă de lucru bazată pe deschidere şi 
încredere. Tot Papa Ioan al XXIII-lea a creat Secretariatul pentru Unitate 
— în fruntea căruia l-a aşezat pe cardinalul Bea, asistat de mons. Wille- 
brands — pentru a analiza toate chestiunile pe care le implica deschiderea 
ecumenică. În sfârşit, Papa Ioan al XXIII-lea, încă de la începutul Conciliului, 
a asimilat acest Secretariat comisiilor Conciliului — un act de mare impor- 
tantà, care i-a permis Secretariatului să intervină la Conciliu, de a-şi pre- 
zenta textele în nume propriu, la fel ca şi comisiile propriu-zise. Textul 
Decretului despre ecumenism se înrădăcinează în această decizie juridică 
senzationalà şi discretă. Documentul actual este rezultatul a trei redactări 
anterioare şi a numeroase modificări, cu toate acestea, textul se bucură de 
omogenitate, originalitate şi prospețime. De aceea, Y. Congar a afirmat: 
„Asemenea glasului, auzit cândva de Augustin în grădina de la Milano, îl 
îndemnàm pe fiecare frate creştin: Tolle, lege! «Ia şi citeşte!» Textul se va 
justifica de unul singur”?. 

Încă de la început, Decretul pune ecumenismul sub semnul unității şi 
unicitàtii Bisericii instituite si voite de Cristos. Astfel, datoria de a lucra 
pentru refacerea unităţii este întemeiată pe faptul că Domnul a zidit şi a 
voit o singură Biserică. Diviziunea între ucenicii lui Cristos este un scandal 
pentru lume. Contribuţia cea mai importantă, pe care Biserica Catolică 
poate să o ofere ecumenismului, este să proclame cu voce tare idealul uni- 
tatii şi să împiedice oprirea ecumenismului doar la unul dintre momentele 
fericite ale efortului de refacere a unității. 

Trebuie să remarcăm că, în acest decret, de-a lungul celor douăzeci şi 
patru de numere grupate în trei capitole, non-catolicii sunt numiţi in mod 
diferit. Când se vorbeşte fără distincţie între ortodocşi, anglicani şi protes- 
tanti, se foloseşte titlul de „comuniuni”, dar în acest context cuvântul 


1 Cf. Yves M.-J. Concar, „Introduction”, în CONCILE OECUMENIQUE VATICAN II, Documents 
conciliaires. Decret sur l'cecumenisme „Unitatis Redintegratio”, I, Editions du Centurion, 
Paris 1965, 165-192. 

2 Yves M.-J. CONGAR, „Introduction”, 169. 
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,comuniune” este lipsit de implicaţii dogmatice. De asemenea, se foloseşte 
şi expresia „comunități şi Biserici”. Când este vorba despre ortodocşi, se 
vorbeşte deschis despre Biserici locale, Biserici patriarhale; teologic vor- 
bind, Bisericile Ortodoxe au structura unei Biserici locale, cu preoţia şi epi- 
scopatul ei. Anglicanismul nu ridică probleme de genul acesta, fiindcă se 
defineşte oficial drept „comuniune anglicană”. Când este vorba despre pro- 
testantism, textul vorbeşte despre „Biserici şi comunităţi ecleziale”. Se 
pare că textul nu refuză folosirea termenului de „Biserică”, deşi pentru 
simtirea catolică termenul nu se foloseşte la plural, decât dacă desemnează 
Bisericile locale prezidate de un episcop sau indică o Biserică cu structură 
sacramentală legată de existența preoţiei tradiționale şi de succesiunea 
apostolică. În fine, chiar anumite grupări religioase protestante refuză să 
se numească Biserică. De aceea, se pare că redactorii textului au folosit 
expresia „Biserici şi comunităţi ecleziale”. În fine, textul se referă la fraţii 
nostri separati („separați de noi”, nu de Dumnezeu, de fraţii lor) nu ca la 
nişte indivizi consideraţi în sine, ci în perspectiva existenţei lor comunitare 
sau ecleziastice. 

Primul capitol prezintă principiile catolice ale ecumenismului, afirmând 
în mod indirect că este o diferență între ecumenismul practicat de Consi- 
liul Ecumenic al Bisericilor — relații între Biserici, fără presupozitii eclezi- 
astice, deci fără ca o Biserică să se considere în centru — şi cel propus de 
Biserica Catolică. Este evident că, în materie de ecumenism, Biserica Cato- 
lică porneşte de la nişte presupozitii dogmatice de ordin ecleziastic. 

În cazul acesta, putem ajunge la un ecumenism autentic? Decretul ca 
atare este un răspuns pozitiv la această întrebare, pentru că plasează pe 
scurt şi în mod dens programul unui ecumenism autentic printre convinge- 
rile catolice esenţiale cu privire la Biserică. Oricum, ecumenismul nu este 
prezentat ca un dialog condus de la centru, între acest centru şi ceilalți 
răspândiți în mod concentric în jurul lui. Nicăieri nu se spune că ecumenis- 
mul ar fi o cale de revenire la Biserica Catolică aşa cum există ea astăzi. 
Totuşi, textul Decretului nu neagă faptul că ecumenismul ar tinde spre 
depăşirea piedicilor care se opun deplinei comuniuni ecleziastice între cei- 
lalti şi noi. În consecinţă, definiţia mişcării ecumenice vrea să fie mai mult 
descriptivă decât dogmatică: mişcarea ecumenică desemnează „activitățile 
şi inițiativele suscitate şi organizate, în funcţie de diferitele necesităţi ale 
Bisericii şi după împrejurări, în favoarea unităţii creştinilor” (UR 4) şi este 
considerată ca fiind un obiectiv ecleziastic catolic până în momentul în 
care se va putea celebra împreună Euharistia, semn şi instrument de uni- 
tate desăvârşită. 

Se face distincţie între ecumenism şi căutarea convertirilor individuale, 
nu pentru că cele două lucruri sunt opuse din punct de vedere teologic, 
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pentru că Dumnezeu le susține pe amândouă, dar sunt parcursuri foarte 
diferite. In primul rand, sunt plasate în programul ecumenic eforturile 
necesare pentru reînnoirea vietii interioare a Bisericii Catolice, într-un 
spirit de pocăință şi umilință. Se afirmă cu putere cà unitatea admite di- 
versitate. Se subliniază că darurile primite de fraţii nostri separati şi apli- 
cate în viață de către ei pot să ne ofere şi nouă ceva, pe când diviziunile 
între creştini împiedică Biserica să-şi exprime catolicitatea în viata sa, sub 
un aspect sau altul. Aceste afirmaţii pătrunse de un ecumenism autentic 
sunt armonizate cu tezele obişnuite ale concepțiilor catolice despre Biserică. 
Vorbind despre diversitàti legitime, Decretul spune că ele contribuie la ma- 
nifestarea, nu doar a catolicitàtii, ci si a apostolicitàtii Bisericii. Lucrul 
acesta este ceva nou. Se aminteste cà anumite diferente între Orient si 
Occident vin din vremea apostolilor (cf. UR 14), care au stabilit traditii 
diferite, aşa cum se poate vedea în disputele cu privire la data Paştelui?. 

Capitolul al doilea prezintă modul în care se exercită ecumenismul. Aici 
este indicat un program ecumenic consistent, bine structurat, şi, bineînte- 
les, pentru credincioşii catolici. Mai întâi se enunţă un adevăr important: 
ecumenismul „priveşte întreaga Biserică, atât pe credincioşi, cât şi pe păs- 
tori, şi îi solicită pe fiecare, după puterile lui, în viata creştină de fiecare zi, 
precum şi în cercetările teologice şi istorice” (UR 5). Aşadar ecumenismul 
nu este o problemă specială care îi priveşte doar pe anumiți specialisti, ci 
un demers total, în acelaşi timp spiritual, intelectual, pastoral, liturgic etc., 
al întregii Biserici, pe care trebuie să-l promoveze. Cum anume, prin ce 
mijloace? La aceste întrebări răspunde întregul capitol. 

Pentru a arăta că este un demers în care Biserica însăşi, şi Biserica în- 
treagă, este implicată, se menționează, în primul rând, ca drum al ecume- 
nismului, reînnoirea sau reforma Bisericii. Lucrul acesta îl găsim deja în 
Constituția dogmatică despre Biserică, care plasează această necesitate a 
reformei — adică revenirea la forma autentică de viata creştină şi efortul 
pentru a rămâne fidelă Domnului său - în viata istorică a poporului lui 
Dumnezeu*. În sensul acesta, Y. Congar este convins cà 


lucrarea ecumenică cea mai profitabilă este aceea pe care fiecare o împlineşte la 
el acasă şi o duce la bun sfârşit în propria sa Biserică. De fiecare dată când un 
efort este depus în sens evanghelic, pentru o mai mare autenticitate a lucrurilor, 


3 De exemplu, în jurul anului 190, sfântul Irineu de Lyon se duce la Roma pentru a dis- 
cuta cu Papa Victor această problemă. 

4 „Pe lângă aceasta, acelaşi Duh Sfânt sfinteste, conduce şi impodobeste cu virtuţi poporul 
lui Dumnezeu, nu numai prin sacramente si slujiri, ci <impartindu-si fiecăruia darurile 
după cum voieşte» (1Cor 12,11), el dăruieşte credincioşilor de toate categoriile haruri speciale, 
prin care îi face capabili şi dispuşi să primească diferite activităţi şi servicii folositoare pentru 
reînnoirea şi creşterea Bisericii” (LG 12). 


196 DIALOG TEOLOGIC 16 (2005) 


sau intr-o astfel de manierà ca, daca ar fi fost acelasi comportament înainte de 
nenorocirea marilor rupturi, acestea ar fi fost evitate, se vindecà în partea care-i 
revine rănile trupului creştin, se dăruieşte vitalitate si putere mişcării care 
lucrează pentru întâlnire, reconciliere, refacere a unităţii membrelor”. 


În continuare, textul prezintă faptul că ecumenismul adevărat necesită 
convertirea interioară si sfintenia vieţii (cf. UR 7). Într-adevăr, toţi cei care 
au făcut câțiva paşi pe calea ecumenică dau mărturie că ea a fost pentru ei 
o cale de purificare şi lărgire a sufletului şi a inimii. Ei au devenit mai cres- 
tini atât prin exigenţele interioare ale angajării lor, cât şi prin întâlnirile 
datatoare de viata cu ceilalți. Au ajuns să treacă dincolo de rutina pozitio- 
nărilor lor confesionale, să-şi refacă teologia, să atingă nivelul la care fide- 
litatea catolică devine viata, exigentà, respirație largă a sufletului. Atitudi- 
nea marcată doar de apologetică sau de spirit de controversă nu cere de la 
noi nici un fel de problematizare. Dimpotrivă, lucrarea ecumenică presu- 
pune problematizări care constituie începutul unei convertiri, evident, în 
fidelitate, fără iconoclasm pueril şi facil, într-o atmosferă serioasă de fide- 
litate, ce se adânceşte si se problematizează. Ecumenismul nu este o cale 
pietruită, care uşurează drumul, nu înseamnă ceva mai putin, ci ceva mai 
mult în ce priveşte credinţa şi iubirea, fidelitatea şi deschiderea. 

Decretul conţine şi o cerere de iertare de la Dumnezeu şi de la fraţii 
despărțiți pentru păcatele pe care le vom fi săvârşit împotriva unităţii. Se 
pare că acest text a fost voit de Papa Paul al VI-lea, care a l-a repetat de 
două ori la începutul celei de-a doua sesiuni a Conciliului. În legătură cu 
această temă, documentul spune că, în rupturile care au dus la marile di- 
viziuni între creştini, ele au fost posibile „nu fără vina unor oameni de 
ambele părți” (UR 3). Totuşi, cum putem să cerem iertare pentru greşelile 
altora din trecut? După cum se ştie, Biserica formează un tot, ea realizează 
o comuniune, nu doar în spaţiu, ci şi în timp. Noi suntem acea Biserică ce, 
timp de secole, nu a înțeles destul de bine Orientul, noi suntem acea Bise- 
rică ce, la sfârşitul Evului Mediu, a tolerat modalităţi de existență creştină 
ce au generat Reforma protestantă. Suntem solidari cu moştenirea istorică 
prin care am primit şi beneficiile, şi nefericita moştenire. Aceste greşeli 
sunt încă actuale într-o situație generată de ele şi care ne aparține. Apoi, 
ori de câte ori ne comportăm într-un mod asemănător cu cei ce au partici- 
pat la dezbinare, noi subscriem la păcatul lor. De fiecare dată când ne com- 
portăm într-un mod care duce la evitarea nenorocirii despărțirii, remediem, 
în ceea ce ne priveşte, răul de care suferă creştinătatea. Aceasta este peni- 
tenta adevărată: schimbarea vieții. Decretul spune că începutul ecumenis- 
mului este penitenta ecumenică. Ea nu constă atât în cuvinte, cât, mai 


5 Y. CONGAR, „Introduction”, 178. 
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ales, în gesturi, dar cuvintele sunt necesare pentru întretinerea relatiilor 
cu ceilalti. În domeniul acesta, o declarație explicită este necesară. Ea co- 
munică intenţia noastră, ne angajează, purifică atmosfera în care trebuie 
să se stabilească relaţii înnoite. 

Capitolul al doilea vorbeşte şi despre rugăciunea ecumenică, atât de 
dragă abatelui Paul Couturier. Ea este atât de centrală, decisivă, fecundă, 
încât de una singură spune totul despre ecumenism. Ea se găseşte în cen- 
trul a ceea ce documentul numeşte „ecumenismul spiritual” (cf. UR 4 şi 5). 
Iată care este principiul acestei rugăciuni: trebuie să ne rugăm împreună 
cu şi prin puterea rugăciunii pe care Isus însuşi i-a adresat-o Tatălui său şi 
Tatălui nostru: „Ca toţi să fie una!” (In 17,26) Textul decretului o reco- 
mandă fără prea multă insistență, dar subliniază necesitatea ca ea să se 
facă împreună. Textul adaugă o stipulare importantă privind communicatio 
in sacris, adică participarea împreună la acțiunea propriu-zis liturgică a 
unei Biserici şi, mai ales, la celebrarea euharistică. Această participare nu 
este posibilă, pentru că ea exprimă şi deci presupune unanimitatea în cre- 
dintà şi apartenenţa la acelaşi trup ecleziastic. Totuşi, pe de o parte, pare 
de dorit, întrucât este un mijloc de a promova unitatea. Acest al doilea as- 
pect i-a făcut pe părinţii de la Conciliu să tina Biserica noastră cu usa des- 
chisă. Dar, pe de altă parte, pentru ca totul să se desfăşoare în ordine, cu 
prudenţă şi să se evite demersuri lipsite de analiză, se lasă totul în seama 
deciziei episcopului local şi a conferințelor episcopale din diferite tari, care 
au misiunea de a salvgarda unitatea catolică. 

După ce a vorbit despre bazele spirituale şi exigenţele interioare ale 
ecumenismului, decretul pune problema necesității unei cunoaşteri reci- 
proce (cf. UR 9). Dar se înţelege că grija unei informări autentice trebuie 
să fie activă încă de la început. Se recomandă întâlnirile sau colocviile teo- 
logice pe picior de egalitate. În continuare se vorbeşte despre aceeaşi temă 
cu referire la învățământul teologic şi istoric (cf. UR 10). Avem aici un lu- 
cru important. Este vorba de formarea clericilor şi a călugărilor şi de felul 
în care trebuie predată teologia în locurile publice. Informarea corectă, nu 
doar despre trecut, ci şi despre situația prezentă a mişcării ecumenice, 
precum şi prezentarea autentică a faptelor şi doctrinelor, reprezintă bazele 
pentru o abordare rodnică a problemei. Se adaugă că toată această pregă- 
tire spirituală şi intelectuală trebuie să ducă, în relațiile cu fraţii noştri 
separati, la o prezentare de calitate, cu adevărat ecumenică (cf. UR 11). 
Mereu este posibilă creşterea şi aprofundarea în sensul purității şi al plină- 
tatii. Textul spune că lucrul acesta este posibil printr-o căutare împreună 
cu ceilalţi, printr-un dialog care să depăşească forma şi practica unei con- 
versatii formale. in partea finalà, acest capitol indicà drept cale a ecume- 
nismului cooperarea, mai ales pe plan social, o cooperare care este deja 
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màrturie în fata lumii. În aceastà privintà, domeniul este imens gi se evi- 
dentiaza câteva zone importante. Neîndoielnic, o lucrare comună susținută 
expres în numele calităţii noastre comune de creştini are o mare semnifi- 
catie. Se vorbeşte despre lupta contra rasismului, eforturile pentru salv- 
gardarea păcii, dar nu se pomeneşte nimic despre o posibilă evanghelizare 
comună, pentru că s-ar fi intrat în domeniul religios, unde termenul de 
„misiune” este interpretat diferit de catolici, de ortodocşi, de protestanti etc. 
Capitolul al III-lea exprimă pentru prima dată, la nivelul unui Conciliu, 
modalitatea în care Biserica Catolică înțelege Bisericile şi comunitățile se- 
parate de ea. Decretul a recunoscut de mai multe ori că aceste Biserici, deşi 
nu sunt în comuniune perfectă cu Biserica lui Dumnezeu (UR 3 şi 8), sunt 
înzestrate totuşi cu daruri spirituale şi mijloace salvifice reale şi, ca atare, 
au un rol în istoria mântuirii. Nu se precizează care este rolul acestor Bi- 
serici. Se pare că acest rol nu se găseşte în istoria mântuirii văzută ca istorie, 
ci drept mântuire. Într-adevăr, aceste Biserici deţin numeroase mijloace de 
mântuire, mai mult sau mai puţin autentice, care au fost instituite în mod 
pozitiv de Cristos, dar totalitatea mijloacelor de mântuire se găseşte în 
Biserica adevărată. Decretul împarte aceste Biserici în două grupări mari: 
Bisericile Ortodoxe şi comunităţile care s-au format în secolul al XVI-lea. 
Bisericile Orientale se bucură de o atenţie deosebită. Trebuie să fim 
conştienţi de lucrul acesta. Din punct de vedere doctrinal, Orientul şi Oc- 
cidentul nu sunt la fel. Orientul şi Occidentul au trăit propriile lor istorii, 
potrivit tradițiilor lor specifice, iar lucrul acesta se verifică nu doar în ceea 
ce priveşte disciplina, obiceiurile ecleziastice, liturgia, ci şi cu privire la 
marile instituţii spirituale, precum viața monastică, teologia şi formularea 
doctrinală. Faptul acesta trebuie să fie recunoscut în mod deschis, legitimi- 
tatea sa trebuie să fie afirmată fără ambiguitate, fără reticentà. Probabil, 
pentru că nu am făcut-o până acum, nu suntem capabili să susţinem un 
dialog adevărat cu Bisericile Ortodoxe. Se va întâmpla vreodată? Textul 
conciliar despre refacerea unităţii este formal, loial şi puternic. De aceea, 
trebuie să intre în conştiinţa vie a catolicilor şi în practica Bisericii din care 
fac parte. Din acest punct de vedere, mai sunt multe de făcut. Bisericile 
Orientale unite cu Roma au jucat un rol important la Conciliu. Au dat o 
mărturie despre tot Orientul, nu atât prin discursuri sau intervenții, cât, 
mai ales, prin geniul propriu al Orientului, prin frumusețea liturgiei lor. 
Când este vorba de Bisericile şi comunităţile ecleziale separate de origine 
occidentală, textul Decretului devine mult mai prudent şi arată că elemen- 
tele pozitive constituie între noi o anumită comunitate a creştinismului şi 
o bază bună pentru apropiere. De asemenea, textul recunoaşte că între noi 
există şi puncte controversate, opoziții. De fapt, trebuie să fie spuse şi aceste 
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lucruri, pentru că Biserica Catolică nu a adoptat niciodată un irenism facil6. 
Conciliul este ferm, recunoaşte gravitatea dificultăţilor şi, în acelaşi timp, 
susține că dialogul este posibil. Iată câteva dintre elementele pozitive men- 
tionate în text: baza cea mai solidă este credinţa în Isus Cristos, viziunea 
cristocentrică; Sfânta Scriptură, citită cu multă fervoare de către protes- 
tanti; Botezul, baza tuturor relaţiilor noastre, dar Botezul invocă plenitu- 
dinea comuniunii, fie prin mărturisirea credinţei, fie în şi prin Euharistie; 
viata creştină, activităţile creştine în lume, domeniu in care credincioşii 
justificării doar prin credință au oferit numeroase exemple bune. 

În concluzia Decretului se precizează un lucru interesant. Conciliul do- 
reşte ca activităţile ecumenice ale catolicilor să meargă mână în mână cu 
inițiativele fraților despărțiți. Apoi adaugă: „fără a se pune vreun obstacol 
în calea Providentei şi cu deschidere totală fata de inspiratiile viitoare ale 
Duhului Sfânt” (UR 24). Lucrul acesta înseamnă că ecumenismul nu este 
numai o mişcare, ci şi o lucrare a lui Dumnezeu, în totalitate ținând de 
inițiativă divină. Textul mai spune că lucrarea ecumenică întrece toate 
puterile omeneşti şi că trebuie să fie sprijinită pe rugăciunea lui Cristos, 
iubirea milostivă a Tatălui şi puterea Duhului Sfânt. Cu alte cuvinte, tex- 
tul îşi recunoaşte limitele. 

Decretul despre ecumenism nu este o constituţie conciliară, adică nu 
comportă foarte multă doctrină şi nu are o influență imediată şi decisivă 
asupra structurii Bisericii; Decretul este un act conciliar, o dispoziţie luată 
în mod colegial şi solemn de către magisteriul pastoral. Decretul se adre- 
sează catolicilor, reprezintă o regulă interioară pentru Biserica Catolică. 
Asta nu înseamnă că nu ar putea să-i intereseze şi pe ceilalți creştini. În 
părţile sale doctrinale, Decretul conţine o doctrină adevărată, iar în părțile 
sale practice, oferă direcții prudente, înțelepte, conforme cu Evanghelia. 

Prin acest act conciliar, Biserica Catolică s-a angajat să meargă înainte 
urmând calea ecumenismului. Desigur, nu există unanimitate printre noi 
în modul de a vedea sau de a înțelege ecumenismul, şi e bine că este aşa. 
Totuşi, Conciliul doreşte ca ecumenismul să devină încet-încet o activitate 
obişnuită a Bisericii. Este nevoie de căutare, convertire, înnoire, de multă 
muncă, dar să fim încrezători şi să sperăm că va veni şi ziua comuniunii 
depline între toţi ucenicii lui Isus. 

În concluzie, ecumenismul este o chestiune importantă şi delicată, nu 
poate fi tratat oricum; trebuie să modelăm sentimentele şi comportamen- 
tele noastre ecumenice, dar şi ale creştinilor încredintati spre păstorire, nu 


6 Nietzsche are o formulare care ar putea să definească această atitudine: „ O treime de 
indiferență, o treime de simpatie, o treime de emotivitate bolnăvicioasă. Obiectivitatea: lipsa 
de personalitate, lipsa de voință, neputinta de a iubi”, F. Nierzscue, Wille zur Macht, nr. 79, 
apud Y. CONGAR, „Introduction”, 187. 
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în functie de propriile prejudecati si suspiciuni, ci în conformitate cu orien- 
tarile pastorale ale magisteriului, care sunt consistente si numeroase’; 
într-un anumit fel, ele sunt rodul sperantei cà rugàciunea lui Isus - ,,ca toti 
sà fie una!” (cf. In 17,26) - se va realiza într-o bunà zi. 


1 Deoarece bibliografia la această temă în alte limbi este foarte bogată, semnalez doar 
câteva documente importante care au fost traduse în limbă română: IOAN PAUL AL II-LEA, 
Scrisoarea enciclica Ut unum sint (25.05.1995), ARCB, Bucuresti 1995; ConsiLiuL PONTI- 
FICAL PENTRU PROMOVAREA UNITĂȚII CREŞTINILOR, Îndreptar pentru aplicarea principiilor şi 
normelor cu privire la ecumenism (25.03.1993), Presa Bună, Iasi 2001; CONFERINȚA BISERI- 
CILOR EUROPENE / CONSILIUL CONFERINȚEI EPISCOPILOR EUROPENI, Charta oecumenica. Linii di- 
rectoare pentru cooperarea crescând dintre Bisericile din Europa (22.04.2001), Presa Bună, 
Iaşi 2003; Drkceza DE Iasi, Cartea sinodalà, Sapientia, Iasi 2005, 94-105; Dialog teologic 11 
(2003): Conciliul al II-lea din Vatican. Adieri peste cortină. 


UNITATIS REDINTEGRATIO 


În dialog cu mons. Eleuterio F. Fortino! 


Cosa ha significato la pubblicazione del decreto Unitatis Redintegratio 
da parte del Concilio Vaticano II ? 


Questo documento ha rappresentato l’ingresso ufficiale della Chiesa 
cattolica nel movimento ecumenico che in questo secolo andava sviluppan- 
dosi tra gli altri cristiani. Il decreto lo riconosce con obiettività: „Il Signore 
dei secoli, il quale con sapienza e pazienza persegue il disegno della sua 
grazia verso di noi peccatori, in questi ultimi tempi ha incominciato a ef- 
fondere con maggiore abbondanza nei cristiani tra loro separati l’interiore 
ravvedimento e il desiderio dell’unione. Moltissimi in ogni dove sono stati 
toccati da questa grazia, e anche tra i nostri fratelli separati è sorto, per 
grazia dello Spirito Santo, un movimento ogni giorno più ampio per il rista- 
bilimento dell’unità di tutti i cristiani” (UR 1). 

Il decreto fa chiaro riferimento a quanto era avvenuto precedentemente 
alla formazione del Consiglio Ecumenico delle Chiese (Amsterdam 1948), 
cioè a due movimenti confluiti in quel Consiglio, vale a dire il movimento 
» Vita e Azione”, un movimento per il cristianesimo pratico e il movimento 
più attento agli aspetti dottrinali denominato „Fede e Costituzione”. La 
confluenza nel Consiglio Ecumenico delle Chiese di questi due movimenti 
per l’unità, di fatto complementari nei loro metodi, diede un vero dinamismo 
alla ricerca ecumenica. La Chiesa cattolica che non partecipava ai due mo- 
vimenti non partecipò neanche alla creazione del Consiglio Ecumenico delle 
Chiese. Dopo la prima guerra mondiale, una delegazione del movimento 
„Fede e Costituzione” fece un giro di orizzonte tra le varie Chiese per orga- 
nizzare una conferenza mondiale per l’unità. Venne anche a Roma e fu ri- 
cevuta da Papa Benedetto XV. Il rapporto di quel viaggio afferma che l’ac- 
coglienza (16 maggio 1919) fu di una „irresistibile benevolenza” respingendo 
però con „irresistibile rigidità” l’invito alla Conferenza. 


1 Acest articol a fost publicat în Tommaso STENICO, Il Concilio Vaticano II. Carisma e 
Profezia, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1997. De asemenea poate fi consultat în 
format electronic pe site-ul Congregatiei pentru Cler din Vatican: http://www.clerus.org. 

ELEUTERIO E. FORTINO este subsecretar la Consiliul Pontifical pentru Promovarea Unităţii 
Crestinilor. 
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Dieci anni più tardi, il Papa Pio XI con l’enciclica „Mortalium animus” 
(1928) „sulla vera unità religiosa, a proposito di adunanze cosiddette pan- 
cristiane” spiegava perché ,,non abbia mai permesso ai suoi fedeli di inter- 
venire ai congressi degli acattolici”. 


Il Papa vi vedeva il rischio di indifferentismo e di modernismo, secondo 
il quale la verità dogmatica non sarebbe assoluta, ma relativa. Vi si vedeva 
il rischio di relativismo ecclesiologico. Solamente negli anni seguenti si è 
avuta una progressiva chiarificazione. Da una parte il movimento ecume- 
nico chiarificò i suoi intenti e i suoi metodi, dall’altra parte nella Chiesa 
cattolica si ebbe una migliore conoscenza del movimento ecumenico anche 
per merito di tanti teologici cattolici che apportarono contributi, all’inizio 
non sempre compresi, ma che si mostrarono essenziali per una visione 
sempre più oggettiva del movimento ecumenico. 

Questo travaglio, vissuto con tensioni ma anche con autentico senso di 
responsabilità ha creato le condizioni perché il Concilio potesse dichiarare 
l’impegno della Chiesa cattolica in campo ecumenico: ,,Questo Santo Con- 
cilio nota con gioia che la partecipazione di fedeli nell’azione ecumenica 
crebbe ogni giorno, e la raccomanda ai vescovi di ogni paese della terra, poiché 
sia promossa con sollecitudine e sia con prudenza da loro diretta” (UR 4). 
Le reticenze della Chiesa cattolica hanno contribuito in modo positivo a tro- 
vare un solido fondamento al movimento ecumenico e un atteggiamento di 
reciproco rispetto anche quando le varie parti espongono le proprie posizioni. 


Come è stata accolta la partecipazione della Chiesa cattolica nel movi- 
mento ecumenico? 


Con esultanza e con un certo timore. Esultanza, perché la reticenza 
della Chiesa cattolica nei confronti del movimento ecumenico in realtà in 
qualche modo mortificava il movimento stesso; inoltre lo rendeva monco, 
non solo della partecipazione della maggiore comunità cristiana, ma anche 
della presenza di una posizione teologica determinante nella storia e nella 
vita del cristianesimo. Al Concilio Vaticano II quasi tutte le Chiese e le 
Comunità ecclesiali avevano accettato di inviare osservatori delegati. La 
loro presenza era stata provvidenziale per stabilire veramente nuove rela- 
zioni. Essi avevano partecipato a tutte le sessioni conciliari. Conoscevano 
quindi dall’interno i sentimenti della Chiesa cattolica e i principi dottrinali 
su cui essa fondava il suo impegno ecumenico. 

Il fatto che la Chiesa cattolica accettasse di partecipare con i propri 
principi all’unico movimento ecumenico, era visto come una acquisizione 
essenziale e vitale per l’intera ricerca della piena unità fra tutti i cristiani. 
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Vi erano anche dei timori, così come rimanevano tra gruppi di altri cristiani 
forti preconcetti contro la Chiesa cattolica. 


I timori riguardavano la Chiesa cattolica come tale, con il suo grande 
numero di fedeli, con la sua organizzazione su piano mondiale, con la stessa 
struttura fortemente unitaria e con la sua stessa teologia circa le esigenze 
della piena unità: unità nella fede, nei sacramenti e nel governo. Ma un 
movimento che tende alla ricomposizione dell’unità deve affrontare la si- 
tuazione reale e le reali divergenze. La Sacra Scrittura e la grande tradizione 
della Chiesa saranno di indispensabile aiuto alla discussione teologica. 

Nonostante questi nascosti timori, talvolta pure manifestati, non appena 
è terminato il Concilio, le diverse Chiese e Comunità ecclesiali hanno chiesto 
di entrare in dialogo con la Chiesa cattolica. Il desiderio dell’unità era fon- 
dato. Già nel 1965, si è creato il Gruppo Misto di Lavoro (GML) fra la 
Chiesa cattolica e il Consiglio Ecumenico delle Chiese che ha fatto da bat- 
tistrada alla creazione di diverse commissioni miste per i dialoghi bilaterali 
con le singole Comunioni Cristiane Mondiali: 

» con la Comunione anglicana (1966) 

» con la Federazione Luterana Mondiale (1967) 

» con il Consiglio Mondiale Metodista (1967) 

» con Movimenti Internazionali Pentecostali (1972) 
» con la Chiesa copta ortodossa (1973) 

» con i Discepoli di Cristo (1977) 

» con gli Evangelicals (1977) 

» con tutte le Chiese ortodosse insieme (1980) 

> con l'Alleanza Mondiale battista (1984) 

» con la Chiesa sira dell’India (1989). 

In tale modo la Chiesa cattolica entrava in dialogo con il resto del mondo 
cristiano attraverso due strumenti: con il dialogo bilaterale e con il dialogo 
multilaterale. La sua partecipazione al movimento ecumenico dava nuova 
vitalità all’intera ricerca dell’unità soprattutto sul piano teologico. 


Quali principi teologici e quali orientamenti pratici ha dato il decreto 
Unitatis Redintegratio per l’impegno ecumenico della Chiesa cattolica. 


Cerco di riassumere alcuni elementi del decreto: 

a) La ricerca dell’unità è un impegno ecclesiale e non una iniziativa pri- 
vata di singole persone. 

Essa riguarda l’intera comunità cattolica proprio perché cattolica. „La 
cura di ristabilire l’unione riguarda tutta la Chiesa, sia i fedeli che i pastori, 
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e ognuno secondo la propria capacità, tanto nella vita cristiana di ogni 
giorno quanto negli studi teologici e storici” (UR 5). 

Questo orientamento si fonda su una coerente comprensione del mistero 
stesso della Chiesa, come ha messo in rilievo il Direttorio Ecumenico (1993): 
„La fede nel mistero della Chiesa stimola (i cattolici) e li illumina in maniera 
tale che la loro azione ecumenica possa essere ispirata e guidata da una 
vera comprensione della Chiesa che è in Cristo come sacramento, cioè segno 
e strumento dell’intima unione con Dio e dell’unità di tutto il genere uma- 
no” (n. 9). 

I due nuovi codici di diritto canonico, per la Chiesa latina (1983) e per le 
Chiese orientali (1990) hanno assunto questa prospettiva facendone una 
norma canonica: ,,La Chiesa è tenuta a promuovere per volontà di Cristo il 
ristabilimento dell’unità di tutti i cristiani; spetta in primo luogo a tutto il 
collegio dei Vescovi e alla Sede Apostolica sostenere e dirigere in mezzo ai 
cattolici il movimento ecumenico che tende a tale fine” (CIC, can. 755 $ 1; 
cfr. CCEO, can. 902). 

b) Autocoscienza della Chiesa cattolica e relazioni con le altre Chiese e 
Comunità ecclesiali. 

Al movimento ecumenico, la Chiesa cattolica così come del resto le altre 
Comunità cristiane, si presenta con i propri principi teologici che per quanto 
riguarda l’impegno ecumenico sono stati precisati nel Concilio Vaticano II. 

Si trattava di affermare la convinzione dei cattolici sulla realtà della 
stessa Chiesa cattolica e come considerare la realtà cristiana e ecclesiale 
delle altre Comunità cristiane. 

b1) Innanzitutto il decreto ha affermato la fede dei cattolici circa la stessa 
Chiesa cattolica. 

La Chiesa di Cristo ,,in questo modo costituita e organizzata come società 
sussiste (subsistit) nella Chiesa cattolica, governata dal successore di Pietro 
e dai Vescovi in comunione con lui” (LG 8). 

La Chiesa cattolica ha la coscienza di essere la Chiesa di Cristo e come 
tale si presenta in campo ecumenico. Questa affermazione conciliare costi- 
tuisce uno dei punti fermi dei cattolici nella ricerca ecumenica. La divisione 
trai cristiani non è pervenuta a far scomparire la Chiesa disgregandola. La 
divisione tra i cristiani non ha neanche fatto perdere la sua unità. il decreto 
sull’ecumenismo parlando della piena unità verso cui si orienta il movi- 
mento ecumenico dichiara che i cristiani ,,per questa via, a poco a poco, 
superati gli ostacoli frapposti alla perfetta comunione ecclesiastica, si riu- 
niscono in quella unità dell’unica Chiesa, che Cristo fin da principio donò 
alla sua Chiesa e che crediamo sussistere senza possibilità di essere perduta 
nella Chiesa cattolica e speriamo che crescerà ogni giorno di più, fino alla 


UNITATIS REDINTEGRATIO 205 


fine dei secoli” (UR 4). L’affermazione assertiva e non esclusiva, permette 
anche di considerare positivamente nella loro realtà le altre Comunità cristiane. 

b2) Immediatamente dopo e di conseguenza il Concilio fonda le relazioni 
con gli altri cristiani. Le relazioni con le altre Comunità cristiane si fondano 
sulla base di una reale comunione parziale esistente e non su un benevolo 
atteggiamento puramente affettivo o solamente psicologico o culturale. La 
Costituzione dogmatica sulla Chiesa dichiara: „Con coloro che, battezzati, 
si sono insigniti del nome cristiano, ma non professano integralmente la 
fede o non conservano l’unità di comunione sotto il successore di Pietro, la 
Chiesa sa di essere per più ragioni (plure ab rationes) congiunta” (LG 15). 
Vengono anche segnalate queste ragioni di comunione reale: tutti manten- 
gono il riferimento alle Sacre Scritture, la fede in Dio Padre e in Cristo, 
Figlio di Dio e Salvatore, l’unico e comune battesimo; altri gruppi di cristiani 
conservano anche altri sacramenti e pure l’episcopato, celebrano la Sacra 
Eucarestia, venerano la madre di Dio. La Lumen Gentium ricorda anche 
che essi hanno anche ,,una certa vera unione nello Spirito Santo, poiché 
anche in loro con la sua virtù santificante opera per mezzo di doni e grazie 
e ha fortificato alcuni di loro fino allo spargimento del Sangue” (LG 15). E° 
su questa base teologica che il Santo Padre, in preparazione al Grande 
Giubileo del 2000, nella Tertio Millennio Adveniente ha proposto di redigere 
un „martirologio comune”, cioè un antologia di „nuovi martiri” — cattolici, 
ortodossi e protestanti — che nel tempo delle persecuzioni nazista o comu- 
nista hanno dato testimonianza alla fede cristiana. 

Il decreto sull’ecumenismo fa questa sintesi: ,,Quelli che credono in Cristo 
ed hanno ricevuto debitamente il battesimo, sono costituiti in una certa 
comunione, sebbene imperfetta, con la Chiesa cattolica” (UR 3). 

Come lo ha descritto la Costituzione sulla Chiesa nel luogo sopra citato, 
questa comunione è diversificata. E’ più ampia la comunione con la Chiese 
ortodosse e maggiore sono le divergenze con i protestanti. Per le Chiese 
ortodosse il decreto perviene a fare questa affermazione: ,,con la celebra- 
zione dell'Eucarestia del Signore in queste singole Chiese, la Chiesa di Dio 
è edificata e cresce” (UR 15). 

Di tutte le altre Chiese e Comunità ecclesiali, il decreto sull’ecumenismo 
ha potuto asserire che „lo Spirito di Cristo non ricusa di servirsi di esse 
come strumenti di salvezza” (UR 3). 

Questa chiarezza di posizione teologica ed ecclesiologica tanto in rela- 
zione alla coscienza dei cattolici circa la Chiesa cattolica, quanto la consi- 
derazione seria e responsabile della identità cristiana degli altri cristiani, 
ha permesso ai cattolici di partecipare in modo positivo al movimento ecu- 
menico. 
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Quali orientamenti di azione pratica ha dato il Concilio? 

L’intero II° capitolo del decreto tratta dell’esercizio dell’ecumenismo. Gli 
orientamenti dati si riferiscono da prima all’interno della Chiesa cattolica 
e quindi necessariamente al rapporto con gli altri cristiani. 


Nella piena consapevolezza che il rinnovamento, come accresciuta fedeltà 
alla propria vocazione, ha un’importanza singolare per il ristabilimento 
della piena unità, il decreto sottolinea la conversione personale: ,,Ecume- 
nismo vero non c’è senza interiore conversione” (UR 7). Il rinnovamento 
deve ispirare anche l’intera Chiesa cattolica così come in realtà stava avve- 
nendo — osserva il decreto — con il movimento biblico, liturgico, catechetico, 
con l’apostolato dei laici e l’attività sociale della Chiesa: ,,La Chiesa pere- 
grinante è chiamata da Cristo e questa continua riforma, di cui — in quanto 
istituzione umana e terrena — ha sempre bisogno” (UR 6). 

La preghiera per l’unità viene proposta come strumento privilegiato 
nella ricerca per l’unità, tanto la preghiera dei cattolici per l’unità quanto 
la preghiera comune. La preghiera è considerata „come l’anima di tutto il 
movimento ecumenico” (UR 8). Nelle indicazioni per i rapporti con gli altri 
cristiani si rilevano alcune dimensioni essenziali: innanzitutto la formazione 
ecumenica, l’insegnamento della Sacra teologia e delle altre discipline ec- 
clesiastiche da fare anche sotto l’aspetto ecumenico. „Infatti dalla forma- 
zione dei sacerdoti dipende sommamente la istituzione e la formazione 
spirituale dei fedeli e dei religiosi” (UR 10). 

Nei rapporti con gli altri cristiani, il decreto propone il dialogo diretto 
con gli altri cristiani, un dialogo leale e sereno proteso esclusivamente alla 
ricerca della verità e condotto con un linguaggio comprensibile agli altri 
cristiani. Lo sviluppo teologico nel secondo millennio con l’Oriente e da 
cinque secoli con i protestanti ha avuto luogo senza veri contatti e quindi 
identiche categorie formali possono nascondere comprensioni diverse. Oc- 
corre un grande sforzo di reciproca conoscenza e comprensione. Infine il 
decreto propone la cooperazione pratica che è una forma di carità fraterna, 
quella di portare i pesi gli uni e gli altri. 

Il decreto vi vede anche una importante valenza ecumenica: ,,La coope- 
razione di tutti i cristiani esprime vivamente quella unione, che già vige 
tra loro, e pone in più piena luce il volto di Cristo Servo” (UR 12). 


Quali applicazioni ha avuto il decreto Unitatis Redintegratio? 


L’entusiasmo con cui è stata accolta la pubblicazione del decreto sul- 
l’ecumenismo ha accompagnato l’applicazione di alcuni suoi aspetti, non 
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senza alcune facilonerie, espressione, certo di buona volontà, ma anche di 
improvvisazione e di qualche dose di incompetenza. 

Al termine del Concilio, Papa Paolo VI aveva dichiarato che il Segreta- 
riato per l’unione dei cristiani — creato come organismo conciliare — dovesse 
assumere la fisionomia di dicastero permanente della Curia Romana. Si 
creava così l’organismo competente per mettere in pratica i principi sul- 
l’ecumenismo. 

Meno di due anni dopo veniva che quel Segretariato pubblicava il Diret- 
torio Ecumenico Ad totam Ecclesiam (AAS ([1967] 474-559). Questo docu- 
mento precisava diversi aspetti dell’impegno pratico e dava anche nuova 
disposizione particolarmente in relazione alla Communicatio in Sacris, 
che modificavano le norme ristrettive del passato e indicava delle possibilità 
di parziale partecipazione reciproca alla cose sacre per rispondere ai bisogni 
spirituali dei fedeli e per promuovere una più intensa convivenza. 


Il direttorio ecumenico del 1967 comprendeva quattro capitoli su quattro 
importanti problemi: 


Precisamente. Il primo capitolo trattava della creazione di commissioni 
ecumeniche a livello diocesano e a quello dei Sinodi delle Chiese orientali 
cattoliche e delle Conferenze episcopali. 

Di queste commissioni e del loro capillare lavoro di promozione, Papa 
Giovanni Paolo II — nella recente enciclica Ut Unum Sint (1995) — ha fatto 
la seguente considerazione: ,,Tali iniziative attestano il coinvolgimento 
concreto e generale della Chiesa cattolica nell’applicare gli orientamenti 
conciliari sull’ecumenismo” (UUS 31). 

Il secondo capitolo trattava un elemento essenziale che sta alla base 
dell’intero movimento ecumenico e in particolare delle qualità della parte- 
cipazione della Chiesa cattolica: „Validità del battesimo amministrato dai 
ministri delle Chiese e Comunità ecclesiali separate”. Questo capitolo ha 
dato l’avvio a numerosissimi accordi nei diversi paesi sul reciproco ricono- 
scimento del battesimo rendendo così un servizio considerevole a diverse 
questioni pastorali, come per esempio, quello dei Matrimoni Misti. 

Il terzo capitolo su „L'Ecumenismo spirituale nella Chiesa cattolica” 
trattava della preghiera per l’unità. 

Il quarto capitolo affrontava la questione della „comunicazione nelle 
cose spirituali con i fratelli separati”. Questa questione che dal Concilio 
era stata trattata nei suoi principi generali (UR 8; OE 26) veniva precisata 
in norme concrete tanto sulle possibilità di communicatio in sacris quanto 
sui limiti determinati dall’attuale perdurante situazione di divisione. 
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Il direttorio ecumenico ha dato un aiuto sostanziale alla promozione 
dell’ecumenismo e non soltanto nella Chiesa cattolica. 

Nel 1970 è stata pubblicata un’altra parte del Direttorio sulla formazione 
ecumenica nei seminari e nelle facoltà teologiche: L’ecumenismo nell’inse- 
gnamento superiore (AAS [1970] 705-724). La ricerca dell’unità penetrava 
in strati più profondi e delicati. Seguirono da parte del Segretariato per 
l’unità dei cristiani altri documenti su aspetti particolari come sul dialogo 
(1970), su casi particolari di ammissione di altri cristiani all’Eucarestia 
(1972 e 1973), sulla collaborazione ecumenica a livello locale (1973). 


Non era solo il Segretariato per l’unione a preoccuparsi della promozione 
dell’ecumenismo. Il Santo Padre con la sua azione e la sua parola lo aveva 
sempre presente fino a indicare la ricerca dell’unità come una priorità 
pastorale. 


L’esortazione apostolica Evangelium Nuntiandi (1975), la Catechesi 
Tradendae (1979) contenevano vitali orientamenti per questi settori così 
delicati per l’annuncio e la formazione. 

La preoccupazione ecumenica entrava in documenti normativi della 
Chiesa cattolica come la Costituzione apostolica Sapientia Christiana (1979) 
sulle università e le facoltà ecclesiastiche e nella Ratio fundamentalis insti- 
tutionis sacerdotalis (1985) della Congregazione per l'Educazione cattolica. 

Il Direttorio Catechetico Generale (1971) della Congregazione del Clero 
richiamava l’attenzione alla dimensione ecumenica. 

Il recente Direttorio per l’applicazione dei principi e delle norme sul- 
l’ecumenismo (1993) ripropone i principi e le norme rivedute alla luce dei 
progressi del movimento ecumenico e costituisce una guida sicura nell’im- 
pegno ecumenico. 

Negli stessi anni in cui veniva questa applicazione all’interno della 
Chiesa cattolica, si instauravano anche le relazioni con gli altri Cristiani. 
Mai nella storia come nell’ultimo trentennio, i cristiani sono stati in un 
così intenso contatto teologico e spirituale. Queste relazioni registravano 
avvenimenti importanti che segnavano profondamente la sensibilità e la 
fantasia del popolo cristiano. 

Così il 7 dicembre 1965 con una cerimonia parallela a Roma, di fronte ai 
Padri Conciliari e al Patriarca Ecumenico venivano ,,condannate all’oblio” 
— come si diceva nel testo della dichiarazione comune - le sentenze di sco- 
munica del 1054 fra una delegazione di Roma e il Patriarca con il suo Sinodo 
di Costantinopoli. Il gesto veniva giustamente visto come il passaggio ,,dalla 
scomunica al rapporto di fraternità e di dialogo”. Seguirono le visite del 
Papa Paolo VI e di Papa Giovanni Paolo II al Fanar (1967 e 1979) e quelle 
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dei Patriarchi ecumenici a Roma (Athenagoras, 1967; Dimitrios, 1987; 
Bartolomeo I, 1995). Non solo ma molti capi di Chiese si recarono a Roma 
in circostanze diverse. Anche con le altre Chiese ortodosse e con le Comu- 
nioni Cristiane Mondiali di occidente si ebbero sempre più intensi rapporti 
altre, come si è già detto, all’apertura dei dialoghi teologici bilaterali. 


Il Santo Padre Giovanni Paolo II ha pubblicato l’Enciclica „Ut Unum 
Sint” sull’impegno ecumenico. In essa illustrando i principi cattolici in 
questo campo, confermati e riconsiderati per la loro validità alla luce del- 
l’esperienza fatta, il Papa dedica un capitolo (nn. 41-76) ai „frutti del dia- 
logo”. Quali risultati hanno prodotto i diversi dialoghi teologici. 


Qui il termine dialogo viene preso in senso lato corrispondente all’espres- 
sione più ampia di movimento ecumenico, che abbraccia due dimensioni 
essenziali: il dialogo della carità e il dialogo teologico in senso stretto. 

In realtà occorre avere presenti una molteplicità di frutti prodotti come: 
la fraternità ritrovata (nn. 41-42), la solidarietà (n. 43), le convergenze 
nella Parola di Dio e nel culto divino (nn. 44-46), l'apprezzamento dei beni 
presenti tra gli altri cristiani (nn. 47-48), la crescita di comunione (n. 49) a 
motivo delle convergenze determinate dalle conversazioni teologiche, tanto 
con le Chiese ortodosse (nn. 50-61), quanto con le Antiche Chiese d’Oriente 
(nn. 62-63), quanto con le altre Chiese e Comunità ecclesiali in Occidente 
(nn. 64-76). 

Nell’indicare e valutare i frutti prodotti da questo complesso movimento 
l’enciclica persegue un metodo induttivo, fenomenologico e pastorale. Parte 
da quegli aspetti più macroscopici, come la fraternità e la solidarietà, per 
pervenire a quelli meno evidenti ma sottostanti e propriamente causanti le 
manifestazioni dei nuovi rapporti tra i cristiani: cioè le convergenze teolo- 
giche o almeno la riscoperta della parziale, ma solida, comunione esistente 
tra i cristiani. In questo senso più profondo l’enciclica parla di crescita di 
comunione (n. 49). 

Su questa base teologica e spirituale vengono presentati i rapporti fra la 
Chiesa cattolica e gli altri cristiani, nella piena coscienza che la consistenza 
dei beni condivisi con le diverse Chiese e Comunità cristiane é diversificata 
in conseguenza delle maggiori o minori divergenze esistenti e che impedi- 
scono la piena comunione. 


E” per questa ragione che ai progressi del dialogo l’enciclica dedica se- 
zioni distinte quando parla delle Chiese ortodosse, delle Antiche Chiese 
d’Oriente, delle Comunioni ecclesiali sorte dalla Riforma? 
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Precisamente. Consideriamole, anche se succintamente. 
— Rapporti con le Chiese ortodosse. 


L’enciclica parlando del lavoro svolto dalla commissione mista di dialogo 
con la Chiesa ortodossa nel suo insieme (1980) recepisce quasi letteralmente 
lo scopo che quella Commissione si è prefisso e che qualifica l’intero orien- 
tamento del dialogo cattolico-ortodosso. Questo dialogo persegue ,,lo scopo 
di ristabilire la piena comunione tra le due Chiese. Tale comunione fondata 
nell’unità di fede, in continuità con l’esperienza e la tradizione della Chiesa 
antica, troverà la sua espressione piena nella concelebrazione della Santa 
Eucaristia” (UUS 59). La commissione mista ha prodotto quattro docu- 
menti. L’enciclica dichiara il progresso compiuto: ,,Con spirito positivo, 
basandoci su quanto abbiamo in comune, la Commissione mista ha potuto 
progredire sostanzialmente” (UUS 59). 

Il Santo Padre offre degli elementi per esplicitare un tale apprezzamento. 
Ricorda che con il Patriarca Ecumenico Dimitrios I ha potuto dichiarare 
insieme che, a quella data (1987), la commissione mista era pervenuta ad 
esprimere „ciò che la Chiesa cattolica e la Chiesa ortodossa possono già 
professare insieme quale fede comune nel mistero della Chiesa ed il vincolo 
fra fede e sacramenti” (Ibidem). In seguito, aggiunge il Papa, la commissione 
mista ha potuto constatare ed affermare che ,,nelle nostre Chiese la succes- 
sione apostolica è fondamentale per la santificazione e l’unità del popolo di 
Dio” (Ibidem). Inoltre l’enciclica registra che più recentemente il dialogo 
cattolico-ortodosso è pervenuto ad affermare la dottrina delle Chiese-sorelle 
(UUS 60) di cui la Chiesa cattolica aveva ripreso coscienza dal Concilio 
Vaticano II in poi (UUS, nn. 55-58). 

Nell’ultimo documento pubblicato dalla commissione mista si afferma: 
»Da entrambi le parti si riconosce che ciò che Cristo ha affidato alla sua 
Chiesa — la professione della fede apostolica, la partecipazione agli stessi 
sacramenti, soprattutto all’unico sacerdozio che celebra l’unico sacrificio 
di Cristo, la successione apostolica dei vescovi — non può essere considerato 
come proprietà esclusiva di una delle nostre Chiese”. Da questa constata- 
zione si trae questa conseguenza: ,,Per questa ragione la Chiesa cattolica e 
la Chiesa ortodossa si riconoscono reciprocamente come Chiese sorelle, 
responsabili insieme della salvaguardia della Chiesa di Dio nella fedeltà al 
disegno divino, in modo del tutto speciale per quanto riguarda l’unità”. 

L’espressione „Chiese-sorelle” quindi è un vertice del progresso realizzato 
tra cattolici e ortodossi. Non si tratta di una espressione soltanto sociologica 
o più banalmente convenzionale o di una espressione sentimentale. Si tratta 
di un concetto teologicamente denso che sta alla base della concezione della 
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Chiesa locale e della visione dell’unità della Chiesa come comunione di 
Chiese in comunione con il successore di Pietro. 

Da tutto ciò si evince la fondatezza della valutazione che ne fa l’enciclica: 
„Si tratta di punti di riferimento importanti per la continuazione del dia- 
logo. E c’è di più: queste affermazioni fatte insieme costituiscono la base 
che abilita i cattolici e gli ortodossi a rendere sin da ora, nel nostro tempo, 
una comune testimonianza fedele e concorde perché il nome del Signore 
sia annunciato e glorificato” (UUS 59). 


— Rapporti con le Antiche Chiese d’Oriente. 


Le Antiche Chiese d'Oriente rimanevano distinte dal tempo del Concilio 
di Calcedonia (451) e estraniate da barriere culturali. Induriti stereotipi 
determinavano una sorda incomunicabilità. Anche con queste antiche 
Chiese, che in situazioni difficili e talvolta tragiche, hanno mantenuto la 
fede cristiana e le strutture fondamentali della Chiesa di Cristo, dal Concilio 
Vaticano II in poi si sono allacciate relazioni fraterne e differenziate forme 
di dialogo. L’enciclica sottolinea i frutti positivi prodotti proprio a proposito 
della controversia storico-teologica che aveva isolato queste Chiese (sira, 
copta, etiopica, armena) dal resto della cristianità. Il Santo Padre scrive: 
„E proprio per quanto riguarda il tema cristologico, abbiamo potuto dichia- 
rare insieme ai Patriarchi di alcune di queste Chiese la nostra fede comune 
in Gesù Cristo, vero Dio e vero uomo” (UUS 62). 

Qui il Papa fa riferimento alle dichiarazioni comuni di Papa Paolo VI 
con il Patriarca copto di Alessandria S.S. Shenouda III (1973), con i Pa- 
triarchi della Chiesa di Antiochia dei Siri e di tutto l’Oriente, S.S. Mar 
Ignatio Jacoub III (1971 e 1974); e con il successore S.S. Zakka Iwas I, e più 
recentemente con la Chiesa Assira allontanatasi già al tempo del Concilio 
di Efeso (431). Il Santo Padre sottolinea questo risultato veramente mag- 
giore perché chiarifica la professione stessa di fede in Gesù Cristo: ,,Per le 
tradizionali controversie sulla cristologia, i contatti ecumenici hanno reso 
dunque possibili chiarimenti essenziali, tanto da permetterci di confessare 
insieme quella fede che ci è comune. Ancora una volta si deve constatare 
che tale importante acquisizione è sicuramente frutto della ricerca teologica 
e del dialogo fraterno” (UUS 63). Se a distanza di più di 1500 anni il dialogo 
ha potuto raggiungere un tale risultato, ciò mostra la validità del metodo 
di ricerca intrecciato fra contatto reale e discussione senza reticenze. 


— Rapporti con le Chiese e Comunità ecclesiali in Occidente. 


Dal Concilio Vaticano II in poi le riprese relazioni con le singole Comu- 
nioni cristiane provenienti dalla Riforma, hanno potuto esprimersi anche 
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in specifici dialoghi bilaterali. Queste Comunioni cristiane differiscono non 
soltanto dalla Chiesa cattolica ,,ma anche non poco tra di loro... per le loro 
diversità di origine, di dottrina e di vita spirituale” (UR 19). Di conseguenza 
i vari dialoghi bilaterali hanno avuto propri sviluppi con relativi risultati 
differenziati. Il Santo Padre presenta nell’Enciclica una sintesi complessiva, 
ma che contiene diversi elementi provenienti dai vari dialoghi: ,,Il dialogo 
è stato ed è fecondo, ricco di promesse. I temi suggeriti dal Decreto conci- 
liare come materia di dialogo sono stati già affrontati, o lo saranno a breve 
scadenza. La riflessione dei vari dialoghi bilaterali, con una dedizione che 
merita l’elogio di tutta la comunità ecumenica, si è concentrata su molte 
questioni controverse quali il Battesimo, l'Eucaristia, il Ministero ordinato, 
la sacramentalità e l’autorità della Chiesa, la successione apostolica. Si 
sono delineate così delle prospettive di soluzione insperate e nel contempo 
si è compreso come fosse necessario scandagliare più profondamente alcuni 
argomenti” (UUS 69). 


Tutto ciò motiva l’affermazione che il dialogo ha avuto come effetto glo- 
bale una crescita di comunione, da una parte ha fatto prendere coscienza 
della comunione esistente, dall’altra ha ridotto — per così dire — le divergenze? 


L’appartenenza di tutti i cristiani a Cristo, la loro incorporazione a Cristo, 
e la loro vocazione a realizzare l’unità visibile nella piena comunione eccle- 
siale, appartengono ormai alla coscienza comune dei cristiani nel nostro 
tempo. Sarà ancora il dialogo teologico, assistito dal magistero, a trovare le 
forme della comunione e tutte le sue esigenze sulla base della sacra Scrit- 
tura e della grande Tradizione cristiana. 


— Dialogo aperto su questioni aperte. 


Il dialogo è stato fecondo anche per un’altra ragione, altrettanto positiva. 
Ha aiutato a comprendere che è necessario scandagliare più profondamente 
alcuni argomenti. Il dialogo quindi passa ad altri livelli. 

L’Enciclica segnala un programma di dialogo da espletare. ,,Sin da ora 
è possibile individuare gli argomenti da approfondire per raggiungere un 
vero consenso di fede: 

1) le relazioni tra sacra Scrittura, suprema autorità in materia di fede e 
la sacra Tradizione, indispensabile interpretazione della parola di Dio; 

2) l'Eucaristia, sacramento del Corpo e del Sangue di Cristo, offerta di 
lode al Padre, memoriale sacrificale e presenza reale di Cristo, effusione 
santificatrice dello Spirito Santo; 
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3) l’Ordinazione, come sacramento, al triplice ministero dell’episcopato, 
del presbiterato e del diaconato; 

4) il Magistero della Chiesa, affidato al Papa e ai Vescovi in comunione 
con lui, inteso come responsabilità e autorità a nome di Cristo per l’inse- 
gnamento e la salvaguardia della fede; 

5) la Vergine Maria, Madre di Dio e icona della Chiesa, Madre spirituale 
che intercede per i discepoli di Cristo e tutta l’umanità” (UUS 79). 

Questa problematica si riferisce più generalmente al dialogo con le Co- 
munioni cristiane di occidente. Il dialogo va comunque continuato anche 
con le Chiese d’Oriente. Il problema maggiore aperto con queste Chiese è 
il ministero del Papa nella Chiesa. Questo problema è aperto anche con gli 
altri cristiani. Nell’enciclica Ut Unum Sint, il Papa lo pone sul tavolo del 
dialogo con una impostazione che ha suscitato notevole interesse fra gli 
altri cristiani. Per quanto riguarda il problema l’enciclica rileva: ,,I] mini- 
stero del Vescovo di Roma, il segno visibile e il garante dell’unità, costituisce 
una difficoltà per la maggiore parte degli altri cristiani, la cui memoria è 
legata da certi ricordi dolorosi” (UUS 88). Il Papa esprime da una parte la 
consapevolezza che la Chiesa cattolica, tra tutte le Chiese e Comunità ec- 
clesiali ha conservato il ministero del successore di Pietro; dall’altra sotto- 
linea, come evento incoraggiante, il fatto che la questione del primato ,,sia 
attualmente diventato oggetto di studio, immediato o in prospettiva”. Ma 
anche il Papa stesso propone uno studio con gli altri cristiani sul primato. 
La formulazione proposta del problema è questa: ,, Trovare una forma di 
esercizio del primato, che pur non rinunciando in nessun modo all’essen- 
ziale della sua missione, si apra ad una nuova situazione” (UUS 95). 

Di fronte a questo dialogo proposto ai responsabili ecclesiali e ai teologi, 
il Papa si pone in atteggiamento di preghiera: ,,Lo Spirito Santo ci doni la 
sua luce, ed illumini tutti i pastori e i teologi delle nostre Chiese, affinché 
possiamo cercare, evidentemente insieme, le forme nelle quali questo mini- 
stero possa realizzare un servizio di amore riconosciuto dagli uni e dagli 
altri” (UUS 95). Il dialogo teologico resta quindi aperto. 


Questo excursus da lei tracciato, con grande amabilità e competenza sul- 
l’impegno ecumenico della Chiesa cattolica dal documento conciliare Uni- 
tatis Redintegratio all’enciclica Ut Unum Sint ha voluto mettere in rilievo 
la validità permanente dei principi cattolici sull’ecumenismo e la loro fe- 
condità. Come potremmo avviarci alla conclusione? 


Il dialogo ha progredito sostanzialmente — ha affermato il Papa nell’ En- 
ciclica Ut Unum Sint — che rilancia il dialogo rilevando che va intensificato 
per assolvere pienamente al proprio compito. 
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Nell’enciclica il Papa segnala un nuovo stadio nel movimento ecumenico, 
quello della ricezione dei risultati del dialogo. ,,Mentre prosegue il dialogo 
su nuove tematiche o si sviluppa a livelli più profondi, abbiamo un compito 
nuovo da assolvere. Come recepire i risultati sino ad ora raggiunti. Essi 
non possono rimanere affermazioni delle commissioni bilaterali, ma deb- 
bono diventare patrimonio comune” (UUS 80). 

Per questa operazione occorre un ampio e accurato processo critico che 
analizzi le conclusioni dei vari dialoghi e ne verifichi con rigore la coerenza 
con la Tradizione di fede ricevuta dagli apostoli e vissuta nella comunità 
dei credenti radunata attorno al Vescovo, suo legittimo Pastore. 

Questa analisi presuppone la divulgazione e la conoscenza di documenti 
anche da parte dei fedeli, esige il contributo specifico dei teologi e delle fa- 
coltà di teologia, e l’intervento dell’autorità docente nella Chiesa „che ha 
la responsabilità di esprimere il giudizio definitivo” (n. 81). 

Nella prospettiva del Terzo Millennio, il Santo Padre proponendo una 
preparazione adeguata alla celebrazione del Grande Giubileo, ha indicato 
l’esigenza ecumenica come una dimensione necessaria da tenere in parti- 
colare considerazione. ,,L’avvicinarsi della fine del secondo millennio solle- 
cita tutti ad un esame di coscienza e ad opportune iniziative ecumeniche, 
cosicché al Grande Giubileo ci si possa presentare, se non del tutto uniti, 
almeno molto più prossimi a superare le divisioni del secondo millennio” 
(TMA 34). 


DECLARATIA DESPRE RELATIILE BISERICII 
CU RELIGIILE NECRESTINE NOSTRA AETATE 


Pr. prof. univ. Wilhelm Danca 
Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi 


În sens strict, Biserica Catolicà din Moldova este interpelatà de realita- 
tea religiilor necrestine într-un mod indirect si redus deocamdata. Dar, 
având in vedere globalizarea economică şi mediatică, fenomenul migraţiei 
şi evoluţia social-politică a țării noastre cu perspectiva integrării europene, 
trebuie să fim pregătiți pentru întâlnirea şi dialogul respectuos cu adepţii 
altor religii decât cele creştine. Izvorul fundamental de orientare în culti- 
varea unei atitudini echilibrate din acest punct de vedere este Declaraţia 
cu privire la relaţiile Bisericii cu religiile necreştine Nostra aetate. 

Referitor la originea acestui text, trebuie precizat că la începutul Conci- 
liului nu era prevăzută nici o declarație despre relaţiile Bisericii cu religiile 
necreştine, iar problema relațiilor cu evreii a ajuns să fie discutată doar în 
timpul celei de-a doua sesiuni!. În acest context, s-a dorit ca declarația 
despre relaţiile Bisericii cu evreii să fie precedată de o scurtă menţiune 
asupra religiilor necreştine. Astfel, s-a format declarația Nostra aetate, 
care a fost promulgată în 28 octombrie 1965. 

Textul are două parti, aproape egale ca importanță. Prima parte, capi- 
tolele 1-3, conţine o scurtă luare de poziţie asupra religiilor necreştine, în 
general, apoi asupra religiilor hinduiste şi budiste, şi asupra islamului, în 
special. Partea a doua, capitolele 4-5, tratează într-o manieră explicită despre 
atitudinea Bisericii fata de evrei, chestiune ce a fost mult şi viu discutată. 

Religiile necreştine constituie obiectul primelor trei capitole ale Decla- 
ratiei, care nu prezintă în mod exhaustiv asemănările şi diferențele dintre 
religiile necreştine şi cea creştină, ci oferă catolicilor câteva perspective 
fundamentale în funcție de situaţia lumii contemporane pe cale de unificare. 
Printre motivele care au stat la baza acestei declaraţii, amintim faptul că, 
înainte de Conciliu deja, multi reprezentanţi ai altor religii necrestine au cău- 
tat să intre în legătură cu Biserica Catolică. Apoi, mijloacele de comunicare 
socială şi legăturile aeriene au micşorat enorm distanța dintre oameni şi 
culturi. În plus, factorii tehnici, pericolele comune pe care le reprezintă 


1 Cf. E KONIG, „Introduction”, în CONCILE OECUMENIQUE VATICAN 1, Documents Conciliaires. 
Decret sur les relations de l’Eglise avec les religions non-chrétiennes „Nostra aetate”, II, 
Editions du Centurion, Paris 1965, 199-211. 
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necredinta si ateismul militant au dat nastere primelor contacte între re- 
prezentantii religiilor necrestine si cei ai religiei crestine. 

Dimensiunile reduse ale acestei Declaratii nu trebuie sà ne inducà în 
eroare şi sà ne facă sà minimalizăm importanța ei. lată câteva perspective 
ce evidențiază anvergura acestui document. Din perspectiva lumii moderne, 
constatăm că trăim în interiorul unui proces de unificare mondială. Pentru 
prima dată în istorie, omul contemporan este conştient de unitatea nea- 
mului omenesc şi comuniunea de destin. Provocarea timpurilor de astăzi 
constă în exprimarea deplină a acestei unităţi şi realizarea ei concretă în 
istorie. De aceea, este important ca puterile religioase să acționeze ca pu- 
teri unificatoare. După cum se ştie, în decursul istoriei, religiile, inclusiv 
creştinismul, s-au manifestat deseori sub aspecte particulare, cauzând se- 
parare, ură şi război. Dacă lumea contemporană trebuie să acorde un loc 
creştinismului, acesta trebuie să fie o putere de legătură şi reconciliere; 
trebuie să rămână în dialog cu toți ceilalți. 

Din perspectiva Bisericii, observăm că Biserica poate să promoveze dia- 
logul şi, în acelaşi timp, sà nu renunţe la caracterul unic al revelatiei sale 
şi la prezența sa necesară pentru mântuirea lumii. Această poziție se ba- 
zează pe misiunea Bisericii, pe datoria sa de a vesti mântuirea autentică în 
Isus Cristos. Desigur, mai mult ca în trecut, Biserica de astăzi ştie că accep- 
tarea credinţei presupune întreaga libertate umană şi că, în domeniul con- 
vingerilor religioase, nimeni nu poate fi constrâns cu forta?. Poziţia sa în 
lume este întemeiată pe recunoaşterea valorilor pozitive care există şi în 
celelalte tradiţii religioase. Recunoaşterea acestor valori nu înseamnă ac- 
ceptarea unei alte economii salvifice alături de cea a lui Cristos. Biserica 
ştie că toți oamenii numai în Cristos îşi găsesc mântuirea, dar fiindcă, încă 
de la începuturile istoriei, omenirea este îndreptată spre Cristos, oamenii, 
care sunt fideli potrivit conştiinţei lor bune propriei vocatii, pot, în felul 
acesta, să participe deja la mântuirea în Cristos. În perspectiva poporului 
lui Dumnezeu universal, Biserica nu-i consideră pe necreştini ca pe nişte 
străini, ci ştie că toţi cei care sunt de bunăvoință sunt legati de unicul popor 


2 „Conciliul al II-lea din Vatican declară că persoana umană are dreptul la libertatea re- 
ligioasă. Această libertate constă în faptul că toți oamenii trebuie să fie imuni la orice con- 
strângere din partea indivizilor sau a grupurilor sociale şi a oricărei puteri omeneşti, astfel 
încât, în materie religioasă, nimeni să nu fie constrâns să acționeze împotriva conştiinţei 
sale şi nimeni să nu fie împiedicat să acționeze conform conştiinţei sale, in particular şi în 
public, atât singur, cât şi asociat cu alţii, între limitele cuvenite. El mai declară şi că dreptul 
la libertatea religioasă este realmente întemeiat pe însăşi demnitatea persoanei umane, aşa 
cum este cunoscută din cuvântul lui Dumnezeu revelat şi pe calea rațiunii. Acest drept al 
persoanei umane la libertatea religioasă trebuie în aşa fel recunoscut în organizarea juridică 
a societăţii, încât să devină un drept civil” (DH 2). 
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al lui Dumnezeu, desi în grade diferite?. Fiind conştientă de vocația comună 
a oamenilor şi de unica mântuire, Biserica se ştie legată de toţi, dar rămâne 
o datorie a ei să ofere tuturor oamenilor plinătatea mântuirii în Cristos. 

Cât priveşte conţinutul, primul capitol arată ceea ce este comun tuturor 
oamenilor: toate popoarele sunt legate între ele prin Tatăl comun, care 
este în ceruri. De asemenea, oamenii din toate timpurile şi locurile au în 
comun întrebarea despre sensul şi scopul vieţii, despre sensul suferinței, al 
morții şi al unei rasplati după moartea corporală, eforturile de a lumina 
existența umană, de unde vine viața umană şi încotro se îndreaptă. 

Al doilea capitol prezintă exemplul a două mari religii, hinduismul şi 
budismul; arată modul în care căutarea misterului ultim al Tatălui, stăpâ- 
nul vieții şi izvorul ei, pătrunde şi susține o cultură veche şi bogată; modul 
în care oamenii acestor religii recunosc angoasa şi lipsurile existenței pă- 
mânteşti şi felul în care caută pe diferite căi să se elibereze de această 
condiție mizerabilă pentru a ajunge la Dumnezeu. În special, budismul 
evidenţiază caracterul caduc şi insuficienţa radicală a lumii vizibile. În 
efortul lui de a se elibera, omul caută să găsească drumul adevărat spre 
pacea netulburată. Acest capitol prezintă câteva concluzii practice pentru 
creştinii catolici. Ei trebuie să recunoască ceea ce este bun în celelalte religii. 
Dacă pătrund mai adânc în interiorul lor, vor recunoaşte o rază din acea 
lumină care porneşte de la Cristos şi a cărei plinătate le este oferită de 
propria religie. Prin viata lor, creştinii catolici trebuie să dea mărturie des- 
pre credința care îi motivează, să caute cu prudenţă şi iubire colaborarea 
şi dialogul cu oamenii ce aparțin altor religii. 

Al treilea capitol este consacrat islamului şi valorifică ceea ce are în co- 
mun cu creştinismul, modul în care şi-l reprezintă pe Dumnezeu. Între ei 
mai există o legătură prin Abraham şi, de asemenea, prin Isus pe care mu- 
sulmanii îl cinstesc ca pe un profet, şi prin maica sa feciorelnică, Maria. 
Conciliul îi îndeamnă pe catolici să nu uite intimitatea ce exista odinioară 
între aceste două religii şi culturi şi, printr-o prețuire reciprocă, să devină 
conştienţi de misiunea lor comună fata de binele tuturor oamenilor. 


3 „În sfârşit, cei care nu au primit încă evanghelia se raportează în diferite moduri la 
poporul lui Dumnezeu. În primul rând, acel popor căruia i-au fost date testamentele şi fă- 
gaduintele, şi din care s-a născut Cristos după trup (cf. Rom 9,4-5), popor ales, iubit pentru 
părinţii lui: căci Dumnezeu nu-şi ia înapoi darurile şi chemarea făcută (cf. Rom 11,28-29). 
Însă planul mântuirii îi îmbrăţişează si pe aceia care îl recunosc pe Creator, şi printre ei, în 
primul rând, pe musulmani, care, declarând că tin credința lui Abraham, îl adoră împreună 
cu noi pe Dumnezeul unic, milostiv, care îi va judeca pe oameni în ziua de apoi. De aseme- 
nea, Dumnezeu nu este departe nici de aceia care, în umbre şi chipuri, caută un Dumnezeu 
necunoscut, căci el dă tuturor viata, suflare şi orice lucru (cf. Fap 17,25-28) şi, ca Mântuitor, 
voieste ca toți oamenii să se mântuiască (cf. 1Tim 2,4) (LG 16). 
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Ultimul capitol vorbeşte despre evrei, dar nu se referă la istoria prezentă“, 
ci la istoria mântuirii. Astfel, capitolul aminteşte de legătura dintre Biserică 
şi poporul evreu, înscrisă în istoria mântuirii. La acest Conciliu, Biserica 
şi-a dat seama mai bine cine este ea, căutând să adâncească mai mult mis- 
terul propriei sale existente, să înțeleagă mai bine misiunea pe care trebuie 
să o îndeplinească. Mergând pe această cale, Biserica a ajuns în mod inevi- 
tabil să întâlnească misterul poporului evreu, lucrarea lui Dumnezeu în 
viata acestuia. Din perspectiva istoriei mântuirii, ea rămâne mereu legată 
de fiii lui Abraham. Declaraţia conciliară afirmă că această legătură obiec- 
tivă trebuie să devină o relaţie de prețuire, respect şi înțelegere reciprocă. 
Într-adevăr, Biserica recunoaşte că rădăcinile sale se afundă adânc în pă- 
mântul vechiului Israel, ajungând la patriarhi si profeti, la Abraham si 
Moise. Biserica creştină le mărturiseşte cu bucurie, fiindcă, deşi este o cre- 
atură nouă, ea se află în prelungirea Israelului de altădată. Pentru Biserică, 
legătura cea mai puternică cu poporul evreu este omul Isus din Nazaret. 
Ea nu poate şi nici nu vrea să uite că, făcându-se frate al tuturor oamenilor, 
Domnul s-a făcut evreu. Cu alte cuvinte, el, Mântuitorul lumii, a trăit şi a 
murit ca membru al poporului, care, prin harul lui Dumnezeu, a fost ales 
şi format în sensul acesta. De asemenea, Biserica nu poate să uite că mama 
lui Isus era din casa lui David, că apostolii, primii ucenici, erau din neamul 
lui Abraham şi că ei şi-au petrecut copilăria printre copiii lui Israel. 

Aici nu este vorba doar de nişte observaţii istorice; evanghelia este şi 
rămâne de neînțeles în multe aspecte, dacă nu se tine cont de această legă- 
tură dăruită si voită de Dumnezeu. Deşi prima comunitate de la Ierusalim 
era formată doar din evreii care l-au recunoscut pe Isus drept Mesia, cea 
mai mare parte a poporului nu l-a acceptat pe Isus drept Cristos. Pornind 
de aici, multi creştini, de-a lungul secolelor, au considerat, dar în mod eronat, 
că Israelul în ansamblul său este vrednic de dispreț. Declaraţia conciliară 
subliniază că această concluzie este greşită şi că Scriptura dă mărturie 
despre fidelitatea iubirii lui Dumnezeu fata de poporul evreu (cf. Rom 11,28-29). 
În consecință, este greşit să se atribuie întregului popor evreu — de ieri sau 
de azi — responsabilitatea pentru moartea lui Isus. 

Din punct de vedere istoric, persoanele implicate în pătimirea şi moar- 
tea lui Isus sunt puţine: un grup restrâns de evrei, un cetățean roman şi o 


Declaraţia despre religiile necreştine cu cele patru capitole este rezultatul unui efort 
de consultare şi dialog care a început în 1961, anul în care Papa Ioan al XXIII-lea a încre- 
dintat Secretariatului pentru Unitatea Creştină să redacteze un text despre relaţiile dintre 
catolici şi evrei, şi s-a terminat în 1965. Papa Ioan al XXIII-lea este considerat autorul 
moral al acestei declaraţii, care a cunoscut nemijlocit greutăţile cu care s-au confruntat 
evreii înainte de al Doilea Război Mondial în timpul activităţii sale diplomatice din Orientul 
Apropiat şi Bulgaria. 
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mână de soldati sirieni aparținând cohortei a X-a, staționată în Palestina. 
Despre toti acestia, Domnul Isus si apoi apostolii au spus: ,,larta-i Doamne, 
cà nu stiu ce fac!” Din punct de vedere teologic, adevaratii vinovati de 
moartea lui Isus sunt oamenii pacatosi din toate timpurile. Desi declaratia 
nu vorbeste direct despre acuzatia de deicid ce s-a adus in trecut evreilor, 
textul condamnă discriminarea evreilor, afirmând că Isus Cristos, „în iubi- 
rea lui nesfârşită, s-a supus de bunăvoie pătimirii şi morții pentru păcatele 
tuturor oamenilor” (NA 4). De altfel, ştim cu toţii că fiecare păcat este o 
încercare iluzorie de a-i răpi lui Dumnezeu divinitatea sau stăpânirea. Fiecare 
păcat îl conduce pe Isus pe Golgota, fiecare păcat îl răstigneşte pe cruce. 
Prin urmare, fiind crucea lemnul milostivirii, pomul iubirii divine, respon- 
sabilitatea pentru suferința şi moartea lui Cristos nu revine unui grup de 
evrei, ci tuturor oamenilor păcătoşi, fie că ştiu lucrul acesta sau nu. În 
acest document, Biserica deplânge suferințele şi chinurile prin care au tre- 
cut evreii, amintindu-şi de toate harurile pe care le-a primit prin mijlocirea 
lor. Având în vedere patrimoniul comun pe care îl au Sinagoga şi Biserica, 
Declarația recomandă creştinilor şi evreilor să promoveze cunoaşterea şi 
stima reciprocă, studiile biblice şi teologice în comun, precum şi dialogul 
fratesc. 

In concluzie, religiile necrestine devin din ce in ce mai prezente in viata 
noastra. Fenomenul expansiunii sectelor si noilor miscari religioase, in mod 
deosebit al acelora care provin din religii necrestine si dintr-un asa-numit 
umanism, constituie o provocare serioasà la adresa crestinilor catolici, care 
trebuie să-şi motiveze mai adânc speranţa lor în fata lumii prezente. In 
sensul acesta, păstorii comunităţilor au un rol semnificativ în educarea 
creştinilor, iar formarea lor în lumina noilor orientări oferite de magiste- 
riul universal sau local al Bisericii nu mai are nevoie de nici un fel de jus- 
tificare?. 


5 Bibliografia în limbi străine la această temă este bogată. Amintesc aici doar câteva 
documente importante traduse în limba română: IoAN PAUL AL II-LEA, Scrisoarea enciclica 
Redemptoris missio (1.12.1990), ARCB, Bucuresti 1991; CONSILIUL PONTIFICAL PENTRU DIA- 
LOGUL RELIGIOS, Pe acelasi drum. Biserica Catolicà în dialog cu traditiile religioase ale lumii, 
Editura Misionarilor Verbiti, Traian (NT) 1999; SECRETARIATUL PENTRU UNIREA CRESTINILOR 
— SECRETARIATUL PENTRU NECRESTINI — SECRETARIATUL PENTRU NECREDINCIOSI — CONSILIUL PONTI- 
FICAL PENTRU CULTURĂ, Fenomenul sectelor sau al noilor mişcări religioase (7.05.1986), Presa 
Bună, Iasi 2004; CONSILIUL PONTIFICAL PENTRU CULTURA — CONSILIUL PONTIFICAL PENTRU DIALOGUL 
INTERRELIGIOS, Isus Cristos, aducătorul apei vii. O reflecţie creştină despre New Age, Presa 
Bună, Iasi 2004; Dieceza DE IAşi, Cartea sinodalà, 88-93. 
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Dialog în adevar si iubire 


Recent, cardinalul Walter Kasper, presedintele Consiliului Pontifical 
pentru Unitatea Crestinà, se întreba care este valoarea si actualitatea dia- 
logului ecumenic în contextul profundelor schimbări ce au loc în Biserică 
si în societate. Largind întrebarea cardinalului, ne putem întreba si noi 
care este valoarea si actualitatea dialogului interreligios. Bineînteles, ne 
referim aici la dialogul ecumenic si interreligios asa cum l-a definit Conci- 
liul al II-lea din Vatican, adică un dialog în adevăr şi iubire. Dacă păstrează 
aceste dimensiuni, dialogul este de mare valoare, pentru că se potriveşte 
testamentului lui Isus din ajunul pătimirii sale şi tinde spre realizarea 
concretă şi deplină a ceea ce este adevărata natură a Bisericii, una şi sfântă. 

Aşadar ecumenismul este „drumul Bisericii” în mileniul al III-lea, cum 
spune Papa loan Paul al II-lea, şi, pe cale de consecință, obligaţia sfântă a 
fiecărui creştin. Ecumenismul este un şantier în care se construieşte viito- 
rul Bisericii, de aceea, este de mare actualitate. Lucrul acesta se înțelege şi 
mai bine dacă ținem cont de fenomenul globalizării, de conflictele culturale, 
etnice, sociale şi chiar religioase. Într-un asemenea context, creştinii nu au 
alternativă; trebuie să fie împreună şi împreună să dea mărturie despre 
evanghelia reconcilierii şi a păcii. Dar într-o lume care se schimbă rapid, şi 
ecumenismul se schimbă. Nu mai trăim în lumea de acum patruzeci de ani, 
când au fost promulgate documentele conciliare despre ecumenism. Până 
acum, putem constata că ecumenismul a dat roade bune; printre ele, cel 
mai important este redescoperirea fraternității creştine, cu punctul său de 
sprijin, nu în sentimentele sau emoțiile umane, ci în unicul Botez comun şi 
credința în Isus Cristos, Mântuitorul unic şi universal. Neîndoielnic că 
există şi deziluzii, dar şi ele sunt un semn al succesului ecumenic, întrucât 
creştinii îşi dau seama de distanţa ce îi separă pe măsură ce se apropie unii 
de alții. În afară de momentele de rugăciune împreună pentru unitatea 
creştină din timpul săptămânii mondiale de rugăciune pentru refacerea 
unităţii, pot fi considerate drept progrese importante întâlnirile şi colabo- 
rările dintre reprezentanţii clerului catolic şi ortodox — la nivel religios, 
social, academic etc. —, fapte concrete ce vorbesc de la sine despre instaurarea 
unui nou climat în relațiile ecumenice. 

Se cunosc deja lucrurile pe care le avem în comun: Sfânta Scriptură, 
sacramentele, mai ales Euharistia, ministerul episcopal şi sacerdotal etc. 
Dar nu există unanimitate în privința scopului dialogului ecumenic, şi 
anume, comuniunea eclezială deplină şi vizibilă în jurul ministerului petrin. 
Din această cauză, dialogul va fi lung, însă, între timp, nu trebuie slăbită 
colaborarea în fața secularizării şi unirea forțelor în promovarea rădăcinilor 
şi valorilor creştine. Asumarea acestor provocări poate să conducă la realizarea 
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unor pasi importanti pe calea ecumenismului. Dincolo de aceste provocari, 
existà multe persoane ce se roagà pentru unitate, în special, cele care trà- 
iesc în familii mixte, mult mai mult decât ne putem noi imagina, dorind o 
unitate transversală între creştini. Am văzut că există un ecumenism ofi- 
cial şi unul spiritual. Conciliul a afirmat că ecumenismul este un impuls al 
Duhului Sfânt, de aceea, aspectul spiritual este inima mişcării ecumenice. 
Nu ştim unde şi cum se va termina această mişcare, dar trebuie să fim 
convinşi că promisiunea Duhului se va realiza. 

Dar şi dialogul interreligios este de mare valoare şi de mare actualitate. 
După patruzeci de ani de la promulgarea Declaraţiei despre relaţiile Bise- 
ricii cu religiile necreştine, Biserica Catolică a cules roade semnificative, 
printre care trebuie amintită stima de care se bucură astăzi Biserica în 
lumea religiilor necrestine®. În cazul de față, premisa dialogului rămâne 
certitudinea că omul, creat după chipul şi asemănarea lui Dumnezeu, este 
şi „locul” privilegiat al prezenţei sale salvifice. Avem diferite forme şi nive- 
luri de dialog cu celelalte religii. Primul este dialogul vieţii, prin care oamenii 
se străduiesc să trăiască într-un spirit de deschidere şi bună vecinătate, îm- 
părtăşind unii altora bucuriile şi durerile, problemele şi preocupările vieţii. 
Deosebit de important este dialogul faptelor, printre care se află educarea 
în favoarea păcii, respectul pentru mediul înconjurător, solidaritatea cu cei 
care suferă, promovarea dreptăţii sociale şi dezvoltarea integrală a popoa- 
relor. De asemenea, există şi un dialog teologic, prin care se caută întelege- 
rea respectivelor moşteniri religioase şi prețuirea reciprocă a valorilor spi- 
rituale. Acest dialog trebuie să evidentieze atât convergentele, cât si 
diferențele fundamentale, pentru a putea depăşi prejudecățile şi neîntele- 
gerile. În ultima vreme, devine tot mai important dialogul experienței reli- 
gioase, care se concretizează în exercitarea contemplatiei. Desigur, şi aici 
este nevoie de discernământ, pentru ca mistica să nu conducă la o atitudi- 
ne de relativizare religioasă. 

În fine, dacă mărturisim că Duhul Sfânt lucrează nu doar în interiorul 
Bisericii Catolice, ci şi în afara granițelor ei vizibile, iar Cristos a murit 
pentru toți oamenii şi ultima vocaţie a omului este efectiv una singură, cea 
divină, atunci trebuie să susţinem, aşa cum ne îndeamnă Conciliul (cf. GS 22), 
în adevăr şi iubire, că Duhul Sfânt oferă tuturor oamenilor posibilitatea 
ca, într-un mod cunoscut de Dumnezeu, să fie asociați misterului pascal. 

Se aud tot mai multe voci care susțin că ar fi nevoie de un al treilea 
Conciliu din Vatican pentru clarificare şi îndrumare. După părerea Papei 


6 Cf. IOAN PAUL AL II-LEA, „Dialogul cu marile religii mondiale”, Audienta generală din 
19.05.1999. 
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Benedict al XVI-lea”, un conciliu este un eveniment care tulbură si ràsco- 
leste Biserica în totalitatea ei si care solicità un timp îndelungat pentru a 
fi asimilat. Nu am reusit nici pe de parte sà asimilàm invatatura Conciliului 
al II-lea din Vatican. Un al treilea Vatican nu ar fi solutia pentru a rezolva 
problemele situatiei actuale. Un conciliu nu este un deus ex machina, unde 
se rezolvà totul printr-o singurà miscare. Pentru ca deciziile si orientàrile 
unui conciliu sà devinà viata, sunt necesare rabdarea aprofundàrii, rabda- 
rea modelării vii a timpului şi întrebărilor, răbdarea prelucrării. Un conci- 
liu nu este un mijloc de vindecare miraculos. Dimpotrivă, un conciliu pro- 
voacă, în mod obişnuit, crize, problematizări, care trebuie să ducă la 
vindecare. Cu referire la tema majoră din documentele prezentate, Conci- 
liul ne oferă un principiu de reflecţie şi comportare, care rămâne valabil si 
astăzi: in necessariis unitas, in dubiis libertas, in omnibus caritas! 


7 Cf. J. RATZINGER, Sarea pământului. Creştinismul şi Biserica Catolică la cumpăna din- 
tre milenii (1996), Sapientia, Iaşi 2006, 300-302. 


NOSTRA AETATE 


în dialog cu Eminenta Sa, Cardinalul Francis Arinze' 


Narrano gli storici del Concilio, che la Dichiarazione Nostra Aetate ha 
conosciuto un iter arduo e spesso difficile. Qualcuno dice che dopo un anno 
di lavoro preparatorio il testo si componeva di poche pagine. Nel 1963 il 
testo lungo poco più di una facciata, venne distribuito in aula come IV ca- 
pitolo dello Schema sull’Ecumenismo. Dove si annidavano tali difficoltà? 


Nostra Aetate (NA) fonda le sue radici nel capitolo 4 dello Schema origi- 
nale del Concilio Vaticano Secondo sull’Ecumenismo. All’inizio era stato 
concepito per eseguire il desiderio di Papa Giovanni XXIII di una dichiara- 
zione sugli Ebrei. Poiché questo non sarebbe però ricaduto in senso stretto 
sotto il tema dell’ecumenismo prevalse presto l’idea di fare un documento 
a parte. 

Anche i contenuti vennero estesi. Mentre i Padri conciliari dell’ Europa 
e degli Stati Uniti pensavano alle relazioni con gli Ebrei, quelli del mondo 
arabo avvertivano una diversa reazione dai Musulmani, per cui difesero 
l’idea che almeno si discutessero nello stesso documento le relazioni tanto 
con gli Ebrei che con i Musulmani. Per di più, i Padri del Concilio specie 
dall’Asia e dall’ Africa pensavano alle altre religioni del mondo. 


Quale fu il risultato ultimo? 


Quello che ne risultò alla fine fu un breve documento articolato in cinque 
paragrafi. I paragrafi 1 e 5 si applicano a tutte le religioni. Il paragrafo 2 è 
sull’Induismo, il Buddismo e altre religioni. I musulmani sono ricordati nel 
paragrafo 3 e gli Ebrei nel paragrafo 4. 

Nel primo paragrafo, Nostra Aetate sviluppa una delle idee care a Gio- 
vanni XXIII, cominciando da ciò che gli uomini hanno in comune: lo stesso 


1 Acest articol a fost publicat în Tommaso STENICO, Il Concilio Vaticano II. Carisma e 
Profezia, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1997. De asemenea poate fi consultat în 
format electronic pe site-ul Congregaţiei pentru Cler din Vatican: http://www.clerus.org. 

FRANCIS ARINZE s-a nàscut la Eziowelle (Nigeria) în 1932. A fost consacrat episcop în 
1965, iar în 1985, a fost creat cardinal. În 2002 a fost numit prefect al Congregatiei pentru 
Cultul Divin si Disciplina sacramentelor. În momentul interviului era presedintele Consi- 
liului Pontifical pentru Dialogul Interreligios. 
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Dio Creatore, la stessa origine, la stessa natura umana, la stessa fine in 
Dio, la stessa Divina Provvidenza. Per di più, gli uomini cercano nelle diverse 
religioni risposte ai profondi misteri che riguardano l’esistenza umana: 
origine, scopo della vita, peccato, male, sofferenza, Dio, fine dell’uomo. 

Il paragrafo due inizia col notare che una certa percezione della verità 
religiosa, e qualche volta di una Divinità suprema o Padre, si trova tra i 
popoli dei tempi antichi. Alcune delle maggiori caratteristiche dell’Induismo, 
del Buddismo o di altre religioni sono citate. Tra le cose più importanti NA 
dice che la Chiesa Cattolica, mentre proclama sempre Cristo come ,,via, 
verità e vita” (Gu 14,6), non respinge niente di ciò che è vero e santo in 
queste religioni. Perciò la Chiesa esorta i cattolici ad entrare con prudenza 
e con amore in dialogo attivo con gli altri credenti. 

Nel paragrafo 3, NA rivolge l’attenzione ai musulmani. Essi credono in 
Dio, Creatore, ricco di misericordia e giudice. Hanno riverenza per Gesù 
come profeta, ma non come Dio. Onorano la Beata Vergine Maria. Sono 
attenti alla preghiera, al digiuno, alle elemosine e alla vita morale. La Chiesa 
guarda a loro con stima e richiama cristiani e musulmani all’urgenza di 
dimenticare le ingiurie del passato e di lavorare insieme d’ora in avanti per 
promuovere la giustizia, la pace, la libertà ed i valori morali. 


Nel paragrafo 4, NA considera le relazioni con gli Ebrei. Un tema che 
ha, forse, reso difficile l’iter della Dichiarazione. 


La Chiesa non può dimenticare che ha ricevuto l'Antico Testamento 
dagli Ebrei e che Gesù, la Vergine Maria e gli Apostoli erano Ebrei. Perciò 
il Concilio ha voluto rafforzare la comprensione e il rispetto cristiano-ebraico, 
che è frutto soprattutto di studi teologici e del dialogo. Benché gli ebrei non 
accettino il Vangelo di Cristo, essi rimangono molto cari a Dio. E’ vero che 
le autorità giudaiche fecero pressione per la morte di Cristo, ma ciò non 
può essere portato a biasimo di tutti gli ebrei di allora o di oggi. La Chiesa 
respinge l’antisemitismo in tutte le sue forme. Tuttavia, la Chiesa continua 
a proclamare Cristo e in particolare la Croce di Cristo come segno del- 
l’amore di Dio che abbraccia tutti gli uomini. 

NA conclude al paragrafo 5 col dire che la nostra invocazione a Dio, Padre 
di tutti, deve essere genuina per aprire i nostri cuori ad accogliere e amare 
ogni essere umano e a respingere ogni forma di discriminazione basata 
sulla razza, sul colore, sulla condizione di vita o religione. 

Come possiamo vedere anche da questo sommario, NA strategicamente 
comincia con ciò che i cristiani hanno in comune con i credenti delle altre 
religioni. Mostra sincero apprezzamento per ciò che è buono, vero, nobile e 
santo nelle loro religioni. Urge la collaborazione tra loro e i cristiani. Questa 
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strategia ha avuto positivo impatto in questi trent’anni, tanto all’interno 
che fuori dei confini visibili della Chiesa. 


Il contesto storico in cui NA è apparsa era un momento di notevoli cam- 
biamenti, un tempo di speranze e di paure. 


Nel 1965 erano trascorsi poco più di vent’anni dalla terribile persecu- 
zione inflitta agli ebrei dal nazismo. L’olocausto è stato l’orrendo evento 
che invitò a riflettere i credenti di ogni religione. Obbligava a un esame di 
coscienza sulla questione dell’anti-semitismo. 

Sulla scena politica, il riconoscimento dello Stato d’Israele e la sofferenza 
dei Palestinesi costretti a diventare profughi, gettavano come un’ombra 
sulle relazioni tra credenti, specie Ebrei, Cristiani e Musulmani. 

In aggiunta al fatto della profonda influenza dei blocchi delle due super 
potenze, molti dei nuovi Paesi indipendenti negli anni sessanta formarono 
un terzo blocco (il cosiddetto terzo mondo) dei Paesi non allineati. Molti di 
questi Paesi erano islamici. La religione dell’Islam ha fatto allora la sua 
comparsa sulla scena internazionale nei tempi moderni. Il potere dei pe- 
trodollari si è sviluppato molto negli anni settanta. 

Il risveglio islamico cominciava ad essere erroneamente affetto dalla 
violenza soprattutto a causa della non risolta questione palestinese. Dico 
erroneamente perché i Palestinesi erano e sono metà musulmani e metà 
cristiani, ma l’associazione popolare in Europa e nel Nord America ha pra- 
ticamente uguagliato i palestinesi con i musulmani e qualche volta, che è 
ancora peggio, con il terrorismo. 

Le grandi religioni dell’ Asia, Induismo e Buddismo, hanno soltanto co- 
minciato a essere meglio conosciute nell’ Europa Occidentale nel 1965. I 
viaggi internazionali per motivi differenti erano appena al loro inizio. Il 
benessere economico non aveva ancora raggiunto il livello degli anni ottanta 
e novanta, quando tanti turisti hanno iniziato a riempire i grossi jets nei 
viaggi dall’est all’ovest e dall’ovest verso l’est. 


E qual’era la situazione nel grande Continente africano? 


Nel 1965 molti Paesi africani a sud del Sahara avevano ottenuto la loro 
indipendenza politica soltanto nell’ultimo decennio. Molti di loro cercavano 
di creare un sentimento di nazione in Paesi in cui molti gruppi etnici erano 
stati messi insieme a discrezione dei colonizzatori. Non si conosceva molto 
della religione tradizionale africana nelle università europee nonostante 
alcuni giovani studiosi africani avessero cominciato a esprimere le credenze 
tradizionali e le pratiche dei loro antenati interrogandosi su che cosa il 
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Vangelo avrebbe dovuto dire agli africani, tenendo conto della loro eredità 
religiosa e culturale. Sebbene università e facoltà cattoliche non avessero 
ancora iniziato ad esistere in Africa, ad eccezione di Kinshasa, vi erano 
prominenti studiosi africani quali Mbiti in Kenia, Idowu in Nigeria e Tem- 
pels e Mulago nello Zaire. Le università africane cominciavano a studiare 
l’Islam e le religioni tradizionali. I vescovi ed i sacerdoti africani non erano 
ancora molti ma la promessa di un più ricco raccolto era già visibile. 


Si dice spesso che ogni inizio è difficile: dopo la promulgazione della 
Dichiarazione Nostra Aetate, quale fu il suo impatto all’interno della Chiesa 
e all’esterno di essa? 


NA era stata un buon inizio per costruire amichevolmente relazioni ed 
una più stretta collaborazione tra Cattolici ed Ebrei, Musulmani e credenti 
di altre religioni. Sebbene sia il più breve dei sedici documenti del Vaticano II, 
esso è molto dinamico, come hanno dimostrato gli ultimi 30 anni. Papa 
Paolo VI aveva preparato la Chiesa ed il mondo alla promulgazione di NA 
istituendo un Segretariato per i Non-Cristiani come dicastero indipendente 
della Curia Romana nella Pentecoste del 1964. Dieci anni dopo fu istituita 
la Commissione per le relazioni religiose con gli Ebrei all’interno del Se- 
gretariato per la promozione dell’unità dei Cristiani e una Commissione 
per le relazioni religiose con i Musulmani all’interno del Segretariato per i 
Non-Cristiani. 

Già nell’ultimo anno del Vaticano II, il Cardinale Marella, Presidente 
del Segretariato per i Non-Cristiani, insieme agli officiali del suo dicastero, 
cominciò a incontrarsi con i consultori e con i Vescovi che partecipavano al 
Concilio. Lo sforzo dei primi anni fu sul modo come far pervenire il mes- 
saggio del Concilio ai cattolici di tutto il mondo, su come superare i pregiu- 
dizi e incoraggiare un atteggiamento di rispetto. Un esempio del desiderio 
di raggiungere gli altri credenti, è il messaggio annuale ai Musulmani al- 
l’inizio del loro mese di digiuno a partire dal 1967 e, senza interruzioni, 
fino ad oggi. 

Al tempo del Cardinale Pignedoli quale Presidente del Segretariato 
(1973-1980), furono promossi — con determinazione — incontri al Cairo, 
Lussemburgo, Bongkok, Abidjan, Kampala, Niamey, Tripoli, Yaoundé, 
Kyoto, Vienna, Praglia e Nemi. Furono eventi degni di rilievo come la visita 
del Cardinale al Re Feisal dell’ Arabia Saudita nel 1974, che venne restituita 
l’anno successivo con la visita di un gruppo di studiosi dell’ Arabia Saudita 
al Segretariato. 
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E per quanto si riferisce alla Chiesa nel mondo? 


Le Conferenze Episcopali di tutto il mondo cominciavano a porre grande 
attenzione al dialogo con le altre religioni. La Federazione delle Conferenze 
dei Vescovi dell’Asia era attiva, come a tutt’oggi, con l’organizzazione degli 
Istituti per i Vescovi (studio, contatti pratici e visite). Ordini religiosi quali 
i Gesuiti, i Francescani, i Domenicani ed i Missionari dell’Africa dedicavano 
sempre più personale, tempo e finanze al dialogo. La collaborazione tra il 
Segretariato per i Non Cristiani e l’ufficio corrispondente nel Consiglio 
Mondiale del Segretariato delle Chiese a Ginevra divenne normale. 

La Commissione per le Relazioni Religiose con gli Ebrei sviluppava 
sempre più contatti nella promozione della reciproca comprensione dei 
Giudeo-Cristiani con la pubblicazione di NA; nessuno a livello individuale, 
di associazione o di governo avrebbe potuto d’ora innanzi implorare che vi 
fosse stata una ratifica cristiana per ogni qualsiasi discriminazione contro 
gli Ebrei. 


La stagione post-conciliare continuò con lo stesso entusiasmo dei neofiti? 
Che cosa si è fatto per dare compimento alla Dichiarazione Nostra Aetate e 
situarla nelle circostanze che di anno in anno assumevano una qualche 
mutazione? 


Entusiasmo ed impegno personale sono cosa buona. Ma non sono suffi- 
cienti. Si vide la necessità di direttive che potessero aiutare i cristiani ad 
incontrarsi con gli altri credenti e rendere infine le direttive del Vaticano II 
realmente operative. La qualità e la quantità dei documenti che sono stati 
emanati negli ultimi trenta anni dal Segretariato per i Non Cristiani e 
dalla Commissione per le Relazioni Religiose con gli Ebrei è veramente 
impressionante. 

Il Segretariato per i Non Cristiani ha iniziato col dare indicazioni gene- 
rali: La speranza che è in noi: una breve presentazione della fede cattolica, 
1967. Questo fu seguito da Verso l’incontro delle religioni: suggerimenti 
per il dialogo, 1967; una raccolta di testi di Papa Paolo VI sulle relazioni 
con le religioni non cristiane, 1965 e 1967; e diverse monografie su Uomo e 
religione, 1968, Alla ricerca della salvezza, 1970; Dio o l’Assoluto nelle re- 
ligioni, 1970; Il bene e il male nelle religioni, 1970; Temi fondamentali per 
una comprensione dialogica, 1970; e Religioni del mondo, 1977. 

Una seconda serie di pubblicazioni ha fornito indicazioni sul modo come 
incontrare seguaci di ognuna delle maggiori religioni: Musulmani nel 1971, 
reintrodotta nel 1988, Religioni Africane nel 1971, Buddisti nel 1971 e 
Indu nel 1973. 
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L’ Assemblea plenaria del Dicastero ha pubblicato nel 1984 L'atteggiamento 
della Chiesa verso i seguaci di altre religioni: Riflessioni ed orientamenti 
su dialogo e missione. Ciò puntava a dare una risposta al problema circa il 
posto del dialogo nella missione evangelizzatrice della Chiesa. Questo docu- 
mento è stato grandemente apprezzato per le direttive chiare e per la sua 
riflessione teologica e lo sviluppo di quanto aveva detto sul dialogo il Vati- 
cano II. 

Nel 1986 il Segretariato collaborò con i Dicasteri per l'Unità dei Cristiani, 
dei Non Credenti e della Cultura per addivenire ad un documento pastorale: 
Il fenomeno delle sette o nuovi movimenti religiosi: una sfida pastorale. 
Questo documento ha aiutato le Chiese locali in tutto il mondo ad assumere 
un corretto atteggiamento verso le sette. In seguito, una raccolta di testi 
desunti dagli insegnamenti di Paolo VI e vari vescovi sul problema fu pub- 
blicata nel 1995. 

Due lettere furono inviate dal Dicastero sulle religioni tradizionali: nel 
1988 a tutti i Vescovi dell’Africa e nel 1993 ai Vescovi delle altre parti del 
mondo dove si possono trovare le religioni tradizionali. 

Nel 1991 il Pontificio Consiglio per il Dialogo interreligioso, così è stato 
denominato il Segretariato dal 1988, insieme con la Congregazione per 
l’Evangelizzazione dei Popoli, ha pubblicato Dialogo e Annuncio. E’ questo 
un documento autorevole che insegna come entrambi questi elementi, anche 
se non allo stesso livello, fanno parte della missione evangelizzatrice della 
Chiesa. Questo documento utilizza ciò che c’è di meglio del recente inse- 
gnamento teologico sul dialogo ed incoraggia un’ulteriore riflessione teolo- 
gica in linea con il Vaticano II ed il magistero papale di Giovanni Paolo II. 

Colloqui tra il Pontificio Consiglio e diversi organismi islamici tra il 
1989 ed il 1994 hanno dato origine alle seguenti pubblicazioni di indirizzo 
e riflessione: Educazione religiosa e società moderna del 1989, Coesistenza 
e religioni del 1990, Diritti ed educazione dei bambini nell’Islam e nel mondo 
cristiano del 1990, Donne nella società del 1992, e Nazionalismo oggi: pro- 
blemi e sfide del 1994. 

Ancora, il dialogo con i musulmani ha avuto ulteriore attenzione in Studi 
sulle correnti e sui movimenti nell’Islam contemporaneo del 1993, e in un 
album Riconoscere i legami spirituali che ci uniscono: 16 anni di dialogo 
cristiano-musulmano del 1994. 

Nel 1994 il Pontificio Consiglio ha pubblicato una raccolta di documenti 
del Magistero pontificio dal 1963 al 1993, di 879 pagine. 

Nel 1995 un Direttorio del Dialogo interreligioso è stato pubblicato per 
dare informazioni sulle Commissioni per il Dialogo specialmente delle 
Conferenze episcopali. 
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Un colloquio teologico su Gesù Cristo, Signore e Salvatore, e le religioni 
è stato organizzato dal Pontificio Consiglio nel 1994 a Pune, in India, per i 
teologi cattolici di tutto il mondo. Gli atti sono stati pubblicati in Pro Dialogo 
nel 1994. Similmente gli atti del colloquio internazionale Cristiano-Buddista 
tenuto a Taiwan nel 1995 sono stati pubblicati in un numero speciale di 
Pro Dialogo nel 1995. 

Nell’anno internazionale della famiglia, 1994, il Pontificio Consiglio, in 
collaborazione con il Pontificio Consiglio per la Famiglia, ha organizzato 
un colloquio con i rappresentanti di otto religioni ed ha pubblicato gli atti 
in un libro: Matrimonio e famiglia nel mondo di oggi, 1995. 

La Commissione per le relazioni religiose con gli Ebrei ha pubblicato 
due documenti maggiori: Istruzioni e suggerimenti per realizzare la Di- 
chiarazione conciliare Nostra Aetate (n. 4), nel 1974, e Note sul modo cor- 
retto di presentare Ebrei ed Ebraismo nella predicazione e nella catechesi 
nella Chiesa Cattolica Romana, nel 1985. Insieme con il suo partner offi- 
ciale nel dialogo, il Comitato internazionale giudaico sulle consultazioni 
interreligiose, la Commissione ha pubblicato nel 1994 una Dichiarazione 
comune sulla famiglia. 

Da queste pubblicazioni si può ben vedere che le indicazioni ufficiali per 
attuare le direttive di NA non sono mancate da parte della Santa Sede. Le 
Conferenze episcopali e gli istituti religiosi hanno svolto anch'essi la loro 
attività, ma non possiamo qui elencare tutte le indicazioni date da loro. E° 
sufficiente dire che NA ha sprigionato molte energie ed ispirato molte ini- 
ziative. 


Nella storia degli uomini e della Chiesa le situazioni evolvono. La pub- 
blicazione di NA, dando origine a nuovi stili, sforzi ed iniziative, ha anche 
influenzato l’emergere di nuovi interrogativi, sfide e problemi. 


Alcuni si sono sorpresi del posto che il dialogo ha trovato nella missione 
universale della Chiesa. Deve ciò essere considerato come pre-evangelizza- 
zione o come evangelizzazione indiretta? O è indirizzato alla conversione 
al cristianesimo? Risposte autorevoli sono state date dal documento Dialogo 
e missione, del 1984, a conclusione dell’ Assemblea plenaria del Pontificio 
Consiglio per il Dialogo interreligioso, e specialmente dal Papa Giovanni 
Paolo II nella sua Lettera Enciclica Redemptoris Missio. „Il dialogo inter- 
religioso è parte della missione evangelizzatrice della Chiesa” (RM 55). E° 
uno dei suoi elementi. 

Altri elementi elencati da RM sono la testimonianza a Cristo, la procla- 
mazione, la conversione, la formazione delle Chiese locali e la promozione 
umana. 
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In particolare, il documento Dialogo e Annuncio già citato, tratta della 
relazione tra questi due elementi che non sono di uguale importanza ma 
che dovrebbero conservare le loro caratteristiche. 


Vi sono alcuni nella Chiesa che hanno paura che l’impegno nel dialogo 
interreligioso possa indebolire la percezione della differenza tra cristianesimo 
e le altre religioni e portare ad un’indifferenza religiosa e all’errore di guar- 
dare una religione come uguale a qualunque altra. 


Insieme a questo pericolo bisogna considerare l’errore di credere che la 
Chiesa non è necessaria per la salvezza e che quindi i missionari non hanno 
bisogno di enfatizzare la conversione, ma piuttosto di impegnarsi in opere 
sociali, mantenere buone relazioni con gli altri credenti, e astenersi dal 
disturbare uomini che hanno già una loro religione. In ciò è insito l’errore 
che tutte le religioni sono diverse vie di salvezza. 

Elementi per una risposta erano già disponibili nel Vaticano II, special- 
mente nei documenti Lumen Gentium, 14-17, Ad Gentes, 9, Gaudium et 
Spes, 22, e perfino Nostra Aetate, 2. Documenti pubblicati dopo il Concilio 
hanno approfondito questa dottrina. Evangelii Nuntiandi, 53, dă il neces- 
sario orientamento. Redemptoris Missio, 4, 5, 11 risponde molto chiara- 
mente a queste domande. Così come Dialogo e Annuncio, 18, 30. 31. 66. 
Essenzialmente, la risposta è che una persona che non appartiene alla 
struttura visibile della Chiesa potrebbe essere salvata ad alcune condizioni 
che solo Dio può alla fine giudicare. Infatti soltanto nella Chiesa si può 
trovare la pienezza dei mezzi di salvezza. Rimane perciò l’urgenza di pre- 
dicare Gesù Cristo e invitare gli uomini a credere liberamente in Lui (cfr. anche 
Evangelii Nuntiandi, 22). 


I teologi cattolici hanno molto lavorato per rispondere alle domande se i 
fondatori di alcune religione del mondo possono essere chiamati profeti; se 
possiamo parlare di una qualche rivelazione in queste religioni; se in ogni 
caso queste religioni possono essere chiamate mezzi di salvezza; e su come 
spiegare la unicità di Cristo e della Chiesa ai credenti senza voler apparire 
arroganti. 


E” vero che non tutti quelli che hanno avuto un ruolo di rilievo nel pro- 
muovere il dialogo interreligioso siano sempre riusciti a conservare la dot- 
trina cattolica nella sua integrità. Vi sono alcuni teologi cattolici, ad esem- 
pio, che nel loro desiderio di presentare il cristianesimo a uomini di culture 
influenzate da altre religioni, sono venuti pericolosamente vicini al mettere 
in dubbio alcuni dei fondamenti della fede cattolica, senza di fatto arrivare 
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a negarli. Alcuni presi dall’entusiasmo hanno suggerito che una selezione 
dei libri sacri di altre religioni fossero letti nella liturgia cattolica. Ciò è 
inaccettabile. 

Una sfida emergente è il desiderio degli uomini di religioni diverse di 
pregare insieme specialmente durante gli incontri o in occasione di cele- 
brazioni nazionali. Il desiderio, buono in se stesso, non è scevro da problemi 
teologici. La preghiera si basa sulla fede. Gli uomini possono avere la stessa 
preghiera soltanto se credono nella stessa cosa. Questo problema è allo studio. 

I matrimoni interreligiosi, mentre rimangono occasioni eccezionali per 
buon intendimento oltre frontiere religiose, sollevano problemi riguardo 
alla preghiera, all’educazione religiosa dei figli e alla libertà di religione 
per gli interessati. 


Un “ultima parola su quanto può essere fatto per mettere in pratica i de- 
sideri e le direttive del Vaticano II riguardo i contatti con gli altri credenti 
non è ancora stata detta. 


I cristiani in tutti i paesi o regioni continuano ad avere bisogno di essere 
bene informati sulle altre religioni che esistono nella loro area e formati su 
come vivere con i loro seguaci. 

„Studi specifici sulle relazioni tra dialogo e proclamazione dovrebbero 
essere intrapresi, tenendo conto di ogni religione all’interno della sua area 
geografica e del suo contesto socioculturale” (Dialogo e Annuncio, 88). C’é 
anche bisogno di testi attenti che presentino il messaggio del vangelo ai 
popoli di ognuna delle maggiori religioni del mondo. 

Il principio della libertà religiosa per ogni individuo o gruppo, e l’impor- 
tanza per tutti i Paesi ad accettare e mettere ciò in pratica, non dovrebbe 
essere dimenticato nei contatti e discussioni con gli altri credenti. La Chiesa 
cattolica ai vari livelli, universale, nazionale, diocesano e parrocchiale, 
deve chiedersi in quale modo può collaborare con gli altri cristiani, altri 
credenti e organizzazioni, associazioni e movimenti non religiosi. 

In pratica, le Conferenze episcopali troveranno molto prezioso il lavoro 
di una Commissione per il dialogo interreligioso a condizione che i membri 
siano scelti con attenzione e pronti al lavoro avendo buon spirito ecclesiale. 


Papa Giovanni Paolo II mostra con grande responsabilità il desiderio 
del Vaticano II al dialogo interreligioso. Nella sua prima lettera enciclica, 
Redemptoris Hominis, 6, parla dello ,,Spirito di Verità che opera fuori dei 
confini visibili del Corpo mistico”. 


232 DIALOG TEOLOGIC 16 (2005) 


Il Papa ha non soltanto parlato e scritto sul dialogo interreligioso, ma ne 
ha fatto una delle pietre miliari del suo pontificato. Si potrebbero conside- 
rare il Papa quando cita in Giappone le parole riferite a Saicho, l’antico 
fondatore del Buddismo Tendai, che ,,l’essenza dell’amore è dimenticare se 
stesso nel servizio agli altri” (1981), o nel rendere visita al Patriarca Buddista 
di Tailandia (1984), o rivolgendosi agli 80.000 giovani musulmani a Casa- 
blanca, in Marocco (1985), o pregando sulla tomba del Mahatma Gandhi in 
India (1986), o visitando la sinagoga ebraica di Roma (1986). Il Papa ha 
dato un esempio ai cristiani dell’impegno della Chiesa Cattolica nel dialogo 
interreligioso. 

La più prominente tra tutte le eloquenti e significative iniziative prese 
dal Papa Giovanni Paolo II nel suo apostolato è stata nel 1986 la Giornata 
mondiale di preghiera per la Pace. Il Papa ha invitato i rappresentanti di 
molte delle religioni del mondo ad Assisi a far digiuno e a pregare per la 
pace. Questa iniziativa senza precedenti ne ha ispirate molte altre in varie 
parti del mondo, specialmente il summit delle religioni organizzato dalle 
religioni giapponesi a Kioto fin dal 1987 e l’annuale raduno ,,Popoli e reli- 
gioni” organizzato dall’associazione denominata Comunità S. Egidio. 

Papa Giovanni Paolo II ha ricevuto i rappresentanti di altre religioni a 
Roma e durante i suoi viaggi apostolici più che ogni altro pontefice nella 
storia. 

Nella sua lettera enciclica Redemptoris Missio afferma che il dialogo inter- 
religioso è parte della missione evangelizzatrice della Chiesa e a volte è l’unica 
strada su cui i missionari possono testimoniare Cristo (cfr. RM 55-57). Di 
certo, egli vede religioni e culture in una visione cristologica: ,,Tutto ciò 
che lo Spirito compie nel cuore dell’uomo e nella storia dei popoli, nelle 
culture e religioni serve di preparazione al Vangelo e può essere compreso 
soltanto in riferimento a Cristo” (RM 29). 


Per concludere, quali sono le prospettive e le speranze di NA al fine di 
una sua piena attuazione? 


NA è un’espressione dell’avvicinamento a braccia aperte che Papa Gio- 
vanni XXIII desiderava per il Concilio Vaticano II. Passeranno decenni prima 
che la Chiesa esaurisca il potenziale che ha suscitato NA in campo pastorale, 
teologico, religioso, sociale, educativo e culturale. E chi di noi vorrà rifiu- 
tarsi di adoperarsi per la riuscita di questo apostolato? 


RECENZII 


Dieceza DE IAŞI, Cartea Sinodalà, Editura Sapientia, Iasi 2005, 356 p. 


Cartea sinodalà prezintà sugestiile si hotàràrile Sinodului Diecezan care a avut 
loc în perioada 8 decembrie 2001 - 8 decembrie 2004, cu scopul de a edifica si de a 
pregati Biserica locala de Iasi pentru provocarile noului mileniu. 

Cartea sinodalà a fost promulgatà prin decret episcopal, semnat în noua Cate- 
dralà episcopala, la data de 8 decembrie 2005, si oglindeste roadele imediate ale 
lucrarilor sinodale. Elaboratà de un colectiv coordonat de PS Aurel Perca, episcop 
auxiliar al Diecezei de Iasi, lucrarea este structuratà pe 16 capitole, divizate în 
paragrafe numerotate, pentru a facilita consultarea. Acest volum este deosebit de 
important, întrucât, după cum se exprimă si PS Aurel, „fiecare sinod este un fel de 
îndemn la metanoia, adică la o convertire... la o schimbare a modului de a gândi”, 
iar un prim pas spre acest deziderat îl constituie acest volum, care se adresează 
tuturor credincioşilor şi oamenilor de bunăvoință. În cuprinsul cărții, cititorul va 
găsi şi un indice tematic. 

Lucrarea de față reprezintă o carte de vizită a credincioşilor catolici din Moldova 
şi permite cunoaşterea lor şi a realității Bisericii locale, care se confruntă cu marile 
probleme ale societăţii româneşti actuale. Poate fi consultatà şi citită cu uşurinţă, 
întrucât limbajul este accesibil, iar volumul a fost realizat cu precădere pentru 
credincioşii laici, pentru a constientiza mai bine apartenenţa lor la Biserica locală 
de Iaşi şi chemarea de a înainta în larg şi de a-şi arunca mrejele unei trăiri evan- 
ghelice în lume. 

Andrei Dumitrescu 


ISTORIE BISERICEASCĂ 


Dănuţ Dosos (coord.) - Petronel ZanaRIuc - Lucia Crres - Daniela Bur- 
NARU, Adjudeni, şase veacuri de prezenţă catolică pe valea Siretului, Edi- 
tura Sapientia, Iasi 2005, 398 p. 


Lucrarea de față este o amplă monografie a satului Adjudeni, din comuna Tă- 
măşeni, județul Neamţ, aşezat în lunca Siretului, atestat documentar în timpul 
domnitorului Alexandru cel Bun (1400-1432). Documentele bisericeşti atestă acest 
sat pentru prima dată în anul 1571, când episcopul Bernardino Querini a efectuat 
o vizită canonică în parohiile catolice din Moldova. Satul a cunoscut o dezvoltare 
firească, fiind astăzi una dintre cele mai mari comunități ale Diecezei de Iaşi. 

Dănuţ Doboş este autorul mai multor studii monografice dedicate unor comuni- 
tàti catolice, precum Halaucesti (IS), Gherăeşti (NT) sau Sagna (NT), si ne propune 
un nou studiu asupra acestei localități. Cele aproape 400 de pagini ale volumului 
oferă o privire completă asupra evoluţiei şi a specificului acestui sat. Cititorul în- 
tâlneşte în cuprinsul lucrării numeroase elemente de etnografie, de toponimie spe- 
cifică acestui sat, obiceiuri culturale şi religioase locale, istoricul bisericii parohiale 


234 DIALOG TEOLOGIC 16 (2005) 


din Adjudeni (cea mai mare bisericà catolicà din Moldova), o caracterizare si pre- 
zentare succintà a preotilor ce au pàstorit aceastà comunitate de-a lungul timpului, 
printre care se remarcà regretatul preot Dumitru Adàmut (un adevàrat erou mo- 
dern al credintei) sau monseniorul Ioan Lucaci, care a murit de o cumplità boalà 
în 1996. 

Deosebit de interesantà este si prezentarea preotilor catolici originari din Ad- 
judeni, printre care se aflà monseniorul Ioan Bogles (unul dintre primii preoti ai 
Diecezei de Iasi distinsi cu demnitàti pontificale), pàrintele Claudiu Dumea (cu- 
noscut autor de carti de spiritualitate) sau pàrintele Emil Dumea (autor de lucràri 
de istorie ecleziastică) etc. Nu sunt uitate nici persoanele consacrate, dascălii sau 
cadrele didactice care şi-au legat numele de istoria satului. 

Lucrarea deține un număr foarte mare de imagini de epocă, fotografii, docu- 
mente, mărturii ale localnicilor, documente de arhivă, dintre care unele inedite. 
Este utilă nu numai pasionatilor de istorie ecleziastică, ci şi tuturor acelora inte- 
resati să observe modul în care a ştiut să-şi trăiască credința o comunitate catolică 
românească. 

Andrei Dumitrescu 


Dănuţ Dosos, Adu-fi aminte, Marie, şi de România, Editura Sapien- 
tia, Iasi 2005, 148 p. 


Apàrutà sub egida Departamentului de Cercetare Istoricà al Episcopiei Roma- 
no-Catolice de Iasi, aceasta carte isi propune sa descopere originile cultului sfintei 
Fecioare Maria de la Lourdes, care a fost mentionat documentar pentru prima 
oară in 1885, când la Parohia Romano-Catolică din satul Butea (IS) a fost adusă 
prima statuie a sfintei Fecioare Maria de la Lourdes. Astfel, treptat, cultul marian 
a cunoscut o răspândire rapidă pe teritoriul Diecezei de Iasi, existând şi astăzi. 

Cartea se completează cu un fond ilustrativ bogat, cu rugăciuni şi cântece ma- 
riane de epocă, cu reproduceri de documente originale, precum şi cu o serie de 
mărturii de arhivă, referitoare la o serie de miracole ce au avut loc în urma rugă- 
ciunii la sfânta Fecioară Maria de la Lourdes. Lectura celor patru capitole ale lu- 
crării captivează prin multitudinea de informaţii prezentate, prin eleganța limba- 
jului ştiinţific folosit, accesibil totodată şi cititorului obişnuit. Lucrarea se 
adresează atât iubitorilor de istorie ecleziastică, cât şi celor îndrăgostiți de Mama 
cerească, sau care ar dori să cunoască mai multe din viața şi obiceiurile catolicilor 
moldoveni. 

Andrei Dumitrescu 
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CATEHEZÀ 


Stefano Pacazzi, Ministranti OK. Manualul ministrantilor, Editura 
Sapientia, Iasi 2005, 82p. 


Acest manual al ministrantilor, tradus din italiană în limba română de pr. Iosif 
Iacob, intenționează să-l conducă pe ministrantul aflat la primii paşi sà doban- 
dească acea conştiinţă a vocației proprii, a încărcăturii spirituale a slujirii liturgice, 
a stilului de viata legat de apartenenţa la grupul bisericesc. 

Ministranti OK se prezintă ca un compendiu pentru întâlnirile formative prin 
care tinerii ministranti învaţă elementele principale ale slujirii lor. În continuare 
sunt redate părţile tehnice referitoare la diferite celebràri; la final sunt oferite 
câteva note pentru animatorul ce trebuie să-i călăuzească pe drumul creşterii lor, 
precum şi diferite rugăciuni pentru ministranti. 

Ştefan Lupu 


Graziella PIERGIANI - Gianfranco PIZZAMIGLIO, Cina cea de taină, Editu- 
ra Sapientia, Iasi 2005, 116p. 


Cartea este un comentariu evanghelic si catehetic la pictura cu acelasi nume 
realizata de maestrul Alfredo Pettinari pe absida Bisericii parohiale ,,Sfantul Ioan 
Botezătorul” din Tavazzano-Lodi (Italia). Publicată mai întâi în Italia, Cina cea de 
tainà a fost tradusà în limba romana de pr. Alois Bulai si de pr. Iosif Rachiteanu. 

In anul celebrarii si încheierii Sinodului diecezan, împreunà cu întregul popor 
credincios, suntem recunoscatori lui Dumnezeu si Maicii Preacurate cà am primit 
din partea Sfântului Părinte Ioan Paul al II-lea, pe lângă alte multe daruri, cadoul 
unui an euharistic prin scrisoarea apostolică Mane nobiscum, Domine. 

Ne bucurăm să semnalăm că, alături de acest dar pontifical, mai avem unul 
prezentat ochilor noştri şi, mai ales, ochilor sufletului nostru de către Maestrul 
Alfredo Pettinari, Cina cea de taină în culori vii şi lumină grăitoare, prin genero- 
zitatea părintelui Gianfranco Pizzamiglio şi a comunităţii sale parohiale din Tavaz- 
zano-Lodi (Italia). Este un dar care are menirea să trezească în fiecare dintre noi, 
cei care primim această minunată ofertă şi ne îndreptăm privirea spre acest al- 
bum şi această carte plină de credință şi sensibilitate creştină, rugăciunea celor 
doi ucenici din Emaus: „Rămâi cu noi, Doamne!” 

Maestrul Alfredo Pettinari ne pune la dispoziție nouă, celor din Dieceza de Iaşi, 
şi nu numai, aceste minunate şi fermecătoare imagini cu limbajul lor evanghelic 
şi catehetic, iar aceasta nu înseamnă altceva decât să ne convingem de ceea ce ne-a 
declarat în aceste zile Sfântul Părinte când a vorbit lumii despre frumusețea cre- 
dintei şi a mântuirii, chemându-ne să-l descoperim necontenit pe Cristos prezent, 
nu numai în mijlocul apostolilor la Ierusalim, ci şi în mijlocul nostru, al tuturor, 
care ne repetă şi ne spune nouă: „Eu sunt pâinea cea vie”, „Eu sunt calea, adeva- 
rul şi viata”, „Cine vine după mine nu umblă în întuneric, ci va avea lumina vie- 
tii”. Suntem indreptatiti să exprimăm multumirea noastră lui Cristos, care ne 
invită mereu la „Cina sa de taină” şi să aducem totodată un prinos de recunoştinţă 
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Maestrului Alfredo Pettinari si pàrintelui Gianfranco Pizzamiglio, care ne fac 
acest cadou ca sà ne putem si noi identifica între cei care sunt alaturi de el la os- 
pàtul ceresc. 

x Petru Gherghel, 


Albert HoLENSTEIN, Sfântul Rozariu - Rugăciune contemplativà a 
Evangheliei, Editura Sapientia, Iasi 2005, 136 p. 


Rozariul este, de la un capăt la celălalt, o rugăciune biblică. Meditatiile sale nu 
sunt nimic altceva decât mesajele fundamentale ale Evangheliilor. Rugăciunea 
Rozariului vrea să ne călăuzească, de mână cu sfânta Fecioară Maria, la Cristos, 
la o vie întâlnire cu el. Cei care se roagă contempla cu ochii Mariei viata lui Isus. 
În timp ce lasă să lunece printre degete perlele rozariului, iar inima lor se află 
lângă Isus, tin toată credinţa lor într-o mână. 

Ceea ce este scris aici doreşte să vă invite să intraţi în linişte şi reculegere. 
Cuvântul convingător este la început: este cuvântul Scripturii. El nu poate fi numai 
citit, el trebuie ascultat şi iar ascultat — are nevoie de timp. Ceea ce stă scris nu 
este numai ceva trecut. Este mereu prezent. Istoria mântuirii merge mai departe 
cu noi şi prin noi. Dacă prin rugăciunea şi meditarea misterelor Rozariului, ne 
este dăruit accesul la misterul cel mai adânc al vieţii noastre, al istoriei lui Dum- 
nezeu cu noi, atunci această carte şi-a atins scopul. Maria ar putea fi o cale. Ea a 
deschis calea lui Dumnezeu către noi, oamenii. 

Să învăţăm de la ea sà fim deschişi şi disponibili, să ne lăsăm întâlniți de Dum- 
nezeu, să tăcem şi să cugetăm. 

Albert Holenstein 


Albert HoLENSTEIN, Zidind Biserica, trăind ca Biserică, Editura Sapi- 
entia, Iaşi, 2005, 179 p. 


Parcurgând şi meditând omiliile, cuvântările şi gândurile exprimate în lucra- 
rea de față, opera unui mare modelator de suflete, de sanctuare spirituale, de vii- 
tori preoți şi misionari, precum şi de edificii de piatră — biserici, mănăstiri şi centre 
de formare —, se poate trage o concluzie: fiecare apostol trebuie să-şi considere 
misiunea primită ca pe una de arhitect spiritual, modelând şi desăvârşind adevă- 
rate sanctuare. 

Fiecare suflet este un sanctuar, un templu al lui Dumnezeu, şi este destinat să 
participe la cea mai mare şi nobilă construcție: împărăţia lui Dumnezeu, în care 
toţi cei care cred sunt pietre vii, dispuşi să zidească o casă duhovnicească, o preoție 
sfântă, ca să aducă jertfe duhovniceşti, plăcute lui Dumnezeu, prin Isus Cristos 
(cf. 1Pt 2,5). Titlul acestei cărți noi, dar scrisă cu mare iubire de Prelatul Albert 
Holenstein, vorbeşte de la sine: Kirche bauen, Kirche leben (,,Zidind Biserica, tra- 
ind ca Biserică”). 

Experiența unui mare păstor, trăirea sacerdotală personală în mijlocul poporului 
lui Dumnezeu, angajarea în susținerea atâtor opere misionare la nivel naţional şi 
internaţional, contactul cu atâta lume care şi-a dat concursul la atâtea inițiative 
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pastorale, sociale si caritative sunt tot atatea motive ce ne incurajeaza si ne deter- 
minà sà primim aceastà carte ca pe un dar de suflet, în munca ce ne revine si nouà 
de a contribui nu numai la construirea de biserici materiale, ci si a lucra cu mai 
mult zel si însufletire la construirea sanctuarelor sufletesti si, mai ales, la zidirea 
împărăției lui Dumnezeu. 

x Petru Gherghel, 


Irinel Iosif Iosus, Piatra de cristal, Editura Sapientia, Iasi 2005, 196 p. 


Piatra de cristal este titlul primului volum de poezii al tânărului preot Iosif 
Irinel Iosub. 

Am avut prilejul să citesc aceste lucrări în manuscris, înainte ca ele să se fi 
constituit într-o „Piatră de cristal”, în panoplia editorială a „reginei literaturii” 
(dacă-mi este îngăduit) şi să-mi fac, încă de pe atunci, o părere. 

Ştiam de la G. Papini, şi nu numai, că poezia şi religia se înrudesc până la con- 
fuzie; ştiam că poezia trebuie să fie artă trăită cu sfinţenie, până ce în cuvinte se 
simte acea „ardere-de-tot” (despre care pomeneşte în Psalmi regele David), sau... 
că religia, Evangheliile, cuvântul Domnului, trebuie să fie atât de bine asimilate 
felului nostru de-a trăi, până la a deveni identitari mărturisirii cuvântului, iar... 
evanghelizarea... să se facă... şi firesc..., dar pentru ca firescul să aibă efect, trebuie 
să fie comunicat artistic! Să faci din artă rugăciune şi din rugăciune o artă! 

Sigur că, în viața de păstorire a majorităţii preoţilor, până la urmă se ajunge la 
un moment de confluență, de topire a acestor două revărsări lăuntrice şi enoriaşii 
îşi modelează spiritele, după forma şi măsura în care slujitorul altarului şi-a cris- 
talizat dimensiunea sacrului. 

Iosif Irinel Iosub are privilegiul talentului literar, al receptàrii sensibile a lumii, 
al naturii, al divinului; iar aceasta l-a condus spre confluenţa celor două albii: po- 
ezia şi religia. Şansa ca ele să pornească împreună, să se întrepătrundă, încă de la 
începutul drumului său de păstorire, este o binecuvântare. Beneficiarii sunt eno- 
riaşii, care va trebui să înțeleagă că duhul creaţiei vine, sporeşte doar prin credință. 

Piatra de cristal este o carte care s-a cerut scrisă, în perioada studiilor făcute 
în Italia de tânărul poet, în perioada de căutare, de înțelegere a drumului asumat, 
a angajamentului de slujire „în via Domnului”. 

Profesia aleasă este una grea, responsabilă. 

Trebuie să fii formator de conştiinţe! Multe dintre lucrările îmbuchetate în 
Piatra de cristal sunt şi argumentul responsabilizării, al asumării scopului înalt, 
vertical, toate având ca temelie o atitudine de încredere desăvârşită în Dumnezeu, 
de abandon în credința mântuitoare şi întotdeauna biruitoare! Dar nu înseamnă 
că acest început de drum nu este scutit de întrebări, de uşoare nelinişti, de doruri 
umane. Important este că toate stările manifestate sunt fidel supravegheate şi 
direcționate pe o albie bine gestionată, în care, chiar dacă licăre în luciul poeziei, 
melancolia, dorul, dorința, totdeauna, deasupra străjuieşte biruitor Astrul-ratiu- 
nii-sacre. 

Sentimentul de iubire îl mută din propria inimă în centrul Universului sau din 
inima pământului îşi încarcă propria inimă. Pentru ca, de acolo, sufletul său de 
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poet, binecuvântat si de harul cunoaşterii Cuvântului-divin, sà se transforme in 
spectru: într-o floare de cristal a iubirii, a drumului spre desăvârşire. 

Versurile lui Irinel Iosif Iosub aduc linişte şi claritate. Asa cum îi este şi sufle- 
tul. Iar sufletul său este aureolat de dorinţa de a-şi împărtăşi frumuseţea interioară 
cu cei în slujba cărora s-a dăruit: oamenilor, în general, creştinilor, oamenilor din 
satu-i natal, părinţilor etc. Lor le închină sufletul său liric, elanul tineresc, savoarea 
mesajului divin. 

Salutăm acest început de drum editorial prin publicarea acestor îmbuchetări 
lirice sub titlul Piatra de cristal şi-i dorim preotului Irinel Iosif Iosub clipe roditoare 
de frumos creativ şi încununarea lor în, mereu, alte volume! 

Constanţa Apetroaie 


